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DE HANDELINGEN DER VOOROUDERS 
EEN HANDSCHRIFT WAARIN DE GENESIS 
DER BIENG VERHAALD WORDT ' 


door J. VAansınA 
Etnoloog I W.0.0.4. — LBR 3.4.0. 
(Kasayi, Belgisch-Kongo) 


Resumkß 


Les actions des ancötres 
Un manuscrit relatant la genese des Bieng 


Les Bieng sont une tribu du complexe Kuba, habitant principale 
ment la region de Charlesville (Congo belge). Le successeur du chef 
rödigea vers 1950 un manuserit, traitant de Uhistoire de la tribu, que 
nous reproduisons ici. Par deux reprises (versions I et 2) en 1953 et 


1954 Vauteur nous en donna lecture et un resum‘ de son ouvrage put 


ötre redige. L’original ne nous parvint qu’en 1955. L’annde d’aprös, 


a l’occasion d’un scjour chez les Bieng, nous avons obtenu les ren 
seigqnements complömentaires. 

Le but de cet Öcrit dtait de comvaincre les autorılds europeennes de 
la pröscance du chef Bieng sur le roi Kuba. La royautl fut volde par 
le clan Matoon des Bushong au elan Mwey des Bieng. Üette thöse est 
supportce par les tEmoignages d’autres tribus et semble veridique 

Les traditions Kuba se laissent diviser en deux groupes : celles qui 
affirment une origine du haut-Kwango et une migration par voie di 
terre, et celles qui soutiennent une origine du bas-Kwango et uns 
migration par eau. Üe reeit appartient au second groups 

Apres avoir döclind la liste des chefs, celle des clans Bieng en terri 


toire de Port Franequi et le debut de la gendalogie primordiale, le 


ı De auteur bestudeerde ın 1953-1954 het Kuba kompls x als onderzoeker 
varı het IWOCA (Instituut voor Wetenschappeli)k Onderzoek ın Centraal 
Afrıka) 





narrateur raconte que les premiers hommes vivaient a la mer (Mbwa 
Bamatu) et sont partis de la vers les endroits Sancya Mbalo, Neyare 
amadia pulu (un fleuve trös large) et Dongo Tukutu. Leur conducteur 
dait Woot. Atteint de la löpre, il se rifugia en foröt avec sa sur 
Mwseel et som successeur Yoncolo‘. Il y eut de sa saur de nombreuzx 
enfants qui sont les ancitres des Luba, Kakongo, Bena Mai, Kete et 
Twa. Ensuite il y trouva lea symboles du powanr. Gufri, il revint 
au village mais dut s’enfuir de honte a cause de l’inceste commis. 
Il partit vers l’amont avec les Luba. Sa saur partit vers l’aval avec 
les tribus du haut-Kasai et Yoncolo resta avec les Kete et les Twa. 

Apres son dipart une dispute naquit pour savoir qui serait nlote 
des piroques. Yoncolo, pard des insignes royauzx, heritis de son omcle, 
se prösenta et fut proclame chef. Il promulgua les lois regissant la 
chefferie Bieng jusqu’a Uheure actuells 

Nous Yoncolo et ses successeurs les Bieng remonterent un fleuve 
jusqu'a ce que la route leur fut barrde par des chutes. Ils retournörent 
en aval au village de Buyangala ou ils rencomtrörent les europlens 
avec lesquels ils se battörent. Mis en fuite, ils remomtörent „le grand 
fleuve” , s’engagerent dans le fleuve Kasai, atteignirent le Kwango, le 
Kwilu, la Loange, lVembouchure du Sankuru et, remontant celwi-ci, 
la plaine de Yool prös de l’embouchure de la Lubudi. En chemin ils 
ont laisse de nombreux retardataires dont sont issus la plupärt des 
tribus du Kwango. 


A Yool la seur du chef maria un homme Matoon. Elle vola pour 


lui Tenclume royale et son mari put ainsi dtablir la suprematie 
Matoon. Une querre s’enswivit entre Bieng et Bushong. Les Bieng, 
en fwite, ont passe le Kasai et se somt dtablis en territoire de Port 
Franequi. Un groupe se dirigea vers le sud jusque dans les terres 
Launda. Refould de la il eut des comtacts avec les Pende et passa final 
ment le Kasai prös de Makumbi pour s’dtablir pres de Charlesnille. 
Ils se heurtörent de nouveau aux Bushong dans cette region. La querre 
se termina par une victoire Bieng qui rdussirent a tuer le ron Bushong. 
Ils s’infiltrörent par la suite dans les villages Muteba et Bieng-sud 
du territoire de Mweka 

Il semble que les duenements de Yool se situent vers 1700-1720 et la 
fin des migrations vers 1770-1790. 


! La succession chez les Bienz est matrilindaire, le successeur est done le 


neveu maternel. 
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In dit artikel geven we de vertaling van een tekst die de oorsprong 
en de migraties der Bieng verhaalt en een nieuw licht werpt op 
het vraagstuk van de oorsprong der Kuba. 

Deze tekst is een historisch stuk waarvan de waarde te verge- 
lijken is met die van een onzer middeleeuwse kronieken. De uitgave 
van zo'n tekst is dan ook aan de regels der historische methode 
gebonden. 

Eerst geven we alle inlichtingen die de historieus in handen moet 
hebben om de waarde van het handschrift te kunnen schatten. 
Vervolgens vergelijken we de gegevens die de tekst ons geeft met 
die van andere teksten en vooral met mondelinge overleveringen 
van andere stammen, om aldus de draagwijdte ervan te omschrij- 
ven. Tenslotte volgt de tekstuitgave zelf, waarin in voetnoten 
telkens de afwijkende versies van dezelfde tekst gegeven worden. 
Het handschrift geven we slechts in vertaling ; we hebben het 
onnodig geacht aantekeningen aan te brengen betreffende het 
materieel uitzicht van de tekst. 

De Bieng verblijven in de gewesten Luebo en Port Francqui 
langs de Kasai-rivier tussen Makumbi en Karelstad (Charlesville) ; 
in deze streek wonen nog enkele Kete ! en Uwa ?. Ten westen op de 
vlakte van Banga en in enkele dorpen der gewesten Idiofa en Gungu 
verblijven Wongo, groepen die met hen verwant zouden zijn ®. 

In het gewest Mweka bestaan drie Bieng dorpen, Muteba, 
Bieng-Noord en Bieng-Zuid. Bieng-Noord is bewoond door krijgs 
gevangenen die de Bushong eertijds gevangen genomen hadden. 
Het ontstaan van Muteba en Bieng-Zuid wordt verder in deze 
tekst verhaald #. 


De Bieng maken deel uit van het Kuba-complex ® ; hun geschie 


' De Noord-Kete maken de oudere bevolking van het noordelijk deel der 
provincıe Kasaı uit, zi) zijn ten dele aan de Kuba onderworpen 

® Pygmeeen waarvan enkele groepen autochtoon waren en andere de Kuba 
vergezelden In het gewest Port Fran: quı worden ze dıkwijls Domiai geheten 

’ Taal en eultuur van beide groepen zijn haast identiek, maar de Wongo 
hebben geen politieke struktuur die boven het dorp uitgaat. Volgens 
Dr. MaeEsen trachten de Bieng ze thans ın hoofdıjen onder hun gezar te 
organiseren. Vandaar de nadruk die in het handschrift op de eenheid der 
twee groepen legd wordt 

+ Zie biz. 295-206 


° Voor het Kuba-komplex raadplege men Vansına J., Les tribus Ba-Kuba 
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denis is ten nauwste verbonden met die van de kernbevolkingen 
van dat komplex, nl. de centrale stammen : Bushong, Pyaang, 
Ngende, Bulaang. Hun politieke struktuur is identiek met die der 
Kuba, maar ze zijn onafhankelijk en hun hoofd verblijft te Dombi, 
gewest Luebo. 


Inleidend kommentaar 


Het handschrift beslaat 41 bladzijden recto, op doordrukpapier 
van een kwitantieboek. Het is duidelijk, zonder doorhalingen, met 
de hand geschreven. Een gedrukt nummer van 34 tot 49 is op de 
bladen aangegeven, maar elk nummer verschijnt op drie opeen- 
volgende bladzijden, te beginnen met telkens een dat in rode druk 
geligneerd is. De tekst zelf werd met inkt geschreven. 

We hadden de gelegenheid het handschrift in de handen van zijn 
auteur te zien in oktober 1953 en kregen er lezing van. De toen 
verzamelde noten plus het kommentaar van de auteur worden hier 
als versie | in voetnoten aangehaald, voorzover ze van het origineel 
afwijken of ze het aanvullen. 

Een maand of twee later ondervroeg een klerk, een Bushong van 
Bieng-afstamming, de auteur nogmaals en stelde een samenvatting 
van het handschrift in de Bushong-taal op. Deze gegevens worden 
als versie 2 aangehaald. 

Tenslotte maakte de schrijver zijn origineel over aan Dr. MarseEn, 
hoofd van de Etnografische Afdeling van het Koninklijk Museum 
van Belgisch-Kongo, die hem op paasdag 1955 aan ons overhan 
digde !. Hij was toen uit het schrift gescheurd waarin hij oor 
spronkelijk opgenomen was. Het is deze oorspronkelijke tekst 
waarvan de vertaling volgt. 

De auteur is de kum Bieng (hoofd van Bieng-Zuid), neef en 


et peuplades apparenties. Annalen van het Koninklijk Museurn van Belgisch 
Kongo, Wetenschappen omtrent de mens, Etnografische Monografieen, 
deel 1. 

! We drukken hier Dr. Marsen onze beste dank uit voor zıjn gebaar en 
tevens voor de leerrijke gegevens die hi) ons over de Wongo en Bieng mee 
deelde 
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eventueel opvolger van het hoofd van Dombi '. Hij werd geboren 
te Kidiata in het midden der Wongostreek en had vroeger deel- 
genomen aan politieke intriges tegen het hoofd van Dombi. Hij 
verlangde toen een nieuwe hoofdij, bestaande uit Wongo-dorpen 
onder Bieng-gezag voor zichzelf op te richten. Na zijn erkenning 
te Bieng-Zuid zocht hij integendeel de steun var het hoofd van 
Dombi tegen de nyim (vorst) der Bushong onder wiens gezag hij 
thans staat. Hij trachtte nu een Bieng-hoofdij in het zuidelijk 
deel van het gewest Mweka te kunnen oprichten. Het handschrift 
moest de gewestoversten ervan overtuigen dat de nyim maar een 
usurpator was en het koningschap feitelijk de Bieng toekwam. 
Zijn drijverijen mislukten echter en in 1953 liep hij zelfs een paar 
maanden gevangenisstraf op. 

De tekst is waarschijnlijk rond de jaren 1950 in Bieng-Zuid, in 
Dombi, opgesteld waar de auteur dikwijls vertoeft. Hij werd waar- 
schijnlijk door het hoofd van Dombi zelf bijgestaan alsook door 
diens hof en de elanhoofden van Bieng-Zuid en Kidiata. 

Het handschrift is opgesteld in het Luba-Kasai, dat in die streek 
de schrijftaal is voor de administratie en de scholen. Vele termen 
die erin voorkomen zijn slechts lokaal gekend, in de Bieng-taal 
overgeschreven of letterlijke vertalingen van dingen die in de Luba- 
eultuur niet bestaan. De tekst wordt hier niet in het origineel 
gegeven omdat de toontekens ontbreken en de ortografie zo gebrek- 
kig is. Slechts een taalkundige, op de hoogte der lokale fonologische 
en grammatische toestanden zou zulks tot een goed einde kunnen 
brengen. 

Als gevolg van het beoogde doel is het deel van het verhaal dat 
handelt over de diefstal van de kentekens van het hoofdmanschap 
zeer uitgebreid. De verontwaardiging over het verraad wordt scherp 
uitgedrukt en in versie 2 besluit dit deel als volgt : „De clan Matoon 
(koningselan) is niet de oudere : zij waren slechts een klein kind 
van niemendal, mensen vreemd aan onze stam”. 


! De Kuba zijn matrilineaal georganiseerd. De neef van moederszijde is 
de opvolger, maar binnen dezelfde generatie ıs de oudst-overlevende broeder 
van dezelfde moeder de opvolger. Het hoofd van Dombi en dat van Bieng- 
Zuid ziin van dezelfde clan, de Mwey, hoofdmanselan der Bieng. In de 

J 
politieke struktuur der Kuba ıs het normaal dat de opvolgers tegen de 
regerende hoofden intrigeren 
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Wanneer men dit handschrift vergelijkt met de andere Kuba- 
overleveringen valt het onmiddellijk op dat alle tradities akkoord 
gaan over de westelijke oorsprong van de centrale Kuba-stammen 
(Bushong, Pyaang, Ngende, Bieng en de aan deze verwante 
Bulaang). Alle vermelden de oceaan (mbup, mbu, bwa) als vertrek- 
punt, of althans als vroegere verblijfplaats. Een volgend punt is 
dat deze stammen, en alleen deze, te Yool ! waren en er het hoofd- 
manschap betwistten. De fundamentele eenheid dezer vijf stammen 
wordt bevestigd door de elantradities : alle vijf stammen zijn 
samengesteld uit celans die gewoonlijk in de andere stammen 
teruggevonden worden. 

De thesis van deze tekst dat de nyim het hoofdmanschap ashandig 
maakte van de toenmalige leider van de clan Mwey, Yoncolo of 
Yooncdy genaamd, wordt door alle versies bevestigd, behalve door 
die der Bushong en der Ngende. Muyum, de bewaarder der heilige 
voorwerpen van de Kuba, vertelt dat zijn voorouders eerst het 
koningschap bezaten, waarna de Mwey het hun ontstolen, waarop 
later dan de Bushong van de elan Matoon koning werden. 

De Ngende beweren dat de eerste koningen de elanvoorouders 
van hun streekhoofden waren. Maar de andere stammen en zelfs 
de Bushong zelf, zeggen dat het de Bieng waren die eertijds de 
koning leverden ; de betrouwbaarste Bushong-bronnen, de stam- 
leuzen duiden erop. De leuze der Bushong zelf is „De mannen 
(de Bushong) die een kwaad lot kunnen werpen, ze zijn de yol van 
Itoc”. Itoc, zoals langs de hele Sankuru verteld wordt, was een 
hoofd dat tussen Lukenye en Sankuru regeerde. En volgens deze 
tekst en de andere verhalen was de eerste Matoon zijn yol of hoofd 
krijger. De leuze die de Bushong aan de Bieng toeschrijven, onder 
lijnt dit nog : „Yoonedy, die de koningsmat betreden heeft 
aldus vangt ze aan, wat duidelijk is. 

Het is voor de Kuba-eultuur belangrijk te weten van waar de 
eerste Matoon dan wel afkomstig was. Het ligt niet in het bestek van 
dit artikel hier uitvoerig op in te gaan en we bewijzen onze bewering 
dan ook niet. Het dunkt ons dat die elan oorspronkelijk een Ngongo 
(oostelijke Kuba-stam) elan was. De Matoon zijn niet alleen geko 


men ; zij waren, volgens vele verhalen, vergezeld van de clans 


' Vlakte bij de beneden Lubudi 








Yeng en Ilyeeng. Maar het moet toch geen grootscheepse migratie 
geweest zijn. 

Wanneer alle Kuba-tradities met die der Lele, Wongo, Ding en 
Pende vergeleken worden, valt er haast onmiddellijk tegenspraak 
in de verhalen op. 

De Lele, Wongo en sommige Bushong (het koningsepos bijv.), 
Bulaang, Ngende, Pyaang versies kloppen tamelijk goed met die 
der Pende !. De oorsprong der Kuba ligt verder westwaarts dan de 
Kwango waar met de Kongo gevochten werd. Rond de zelfde tijd 
werd met de Mbuun om cauries gevochten, en met de Imbangala. 
In die verhalen komen Blanken voor en bapombi (Pombeiros). 
Die zoutmijnen zouden aan de boven-Kwango liggen en vandaar 
zouden ze dan te land over de midden-Kwilu naar de Loange, Kasai 
en Sankuru geraakt zijn. 

Een andere groep versies derzelfde stammen met uitsluiting van 
de Lele en Wongo maar met toevoeging der Kel, Shoowa, Ngongo, 


Ding en de andere Sankuru-stammen, beweren van de beneden- 
Kwango af (zij hebben ook die zoutmijnen gekend), de Kwilu, de 
loange, de Kasai en de Sankuru opgevaren te zijn per prauw. 


Voor de twee thesissen valt veel te zeggen en er is waarschijnlijk 
waarheid in beide. De huidige bevolkingen zouden dan een mengsel 
zijn van Kwango-volken die vroeger wel naast elkaar woonden 
vanaf de boven- tot de beneden-Kwango, maar toch toen nog niet 
zo verenigd waren als nu. 

Deze tekst als zodanig behoort tot de tweede reeks versies, met 
uitzondering van een paar antwoorden die de auteur op vragen gaf 
en die op de eerste groep duiden : het vermelden der Imbangala en 
het /dip iPash, het geldmeer, dat waarschijnlijk Loanda is. Uit dit 
voorbeeld blijkt dat het geen loutere haarklieverij is versies, zelfs 
van dezelfde auteur, uit elkaar te houden en elk syncretiseren van 
versies te vermijden. Als men slechts een versie als basis voor de 


geschiedschrijving neemt, of zonder kritiek uit te oefenen een hele 


' Zie G. L. Havzaux, Les migrations des Bapende orientaur. Institut 
royal Colonial belge, tome XXXVII, fase. I, p. 55. Door het hele boek wordt 
gewag gemaakt van het gelijktijdig migreren van Kuba (die al een nyim 
hadden?) en Pende. De grote onbekende hier blijft echter de betrouwbaarheid 
van de twee overleveringen dıe Havraux geeft 
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reeks verhalen ineen versmolten wordt, krijgt men haast nood 


zakelijkerwijze een vervalst beeld van de geschiedenis. 


De tekst 


Namen der hoofden die het hoofdmanschap van Yoncolo !, God 
op aarde ?, kind van Idima Kolo Mbwa Bici, bekleed hebben. 


I Yoncolo 

2 Mbelabadi 

3 Toci Makuba 
4 Dumbi Toto 


Deze waren de hoofden stroomafwaarts en in Yool 


5 Samba Ngolo 
6 Dumbi ? 

7 Lubuludibwa 
8 Lwaya la0to 
9 Kombakamba 


Deze waren het die oorlog voerden. 


10 Dumbi ® 16 Samba Ngolo 21 Doko Mbalu 
Il Samba 17 Lwaya Kwete 22 Mbongo ngolo 
12 Lwaya ® IS Doko Mobweyi 23 Dumbi 

13 Yabucimba 19 Doko Mbwaei 24 Mopiya Kwete 
14 Bwakoko 20 Doko Ngolo 25 Mbope 

15 Busube bulika 


! Voorvader der Bieng. Deze naam wordt Yoonedy uitgerproken, maar 
we verkozen de schrijfwijze der eigennamen in de tekst letterliı)jk over te 
nemen, met uitzondering van tah dat c wordt en de halfklınkers u dıe w en 
i die y worden 

» „God op aarde” of „God van het leven” titel van de vorst bij de Bushong 
en Bıieng 

» Komt ın deze tekst niet voor. Waarschijnlijk verwart de auteur met een 
der volgende Dumbiı. 

* Samba (nummer 11) komt in de tekst vöosr Dumbiı 


s Dit hoofd wordt nog ın de tekst vermeld, de volgende nıet meer 





Gewest Port Francqui 
Clans die aan de koning der Bieng van God ' toebehoren 
Mwey 14 Matendo 


Buwundu 


Bukungu 
Dungu 
Bwaya 

Ineu 
Lumanya 
Masaki 
Nsangi 
Bwene 
Bulambwayi 
Ingundu 


15 
16 
17 


18 


Naulu 
Ntunda 
Panei 
;zulumbu 
Iyambu 
Ngelancyale 
Imbimbi 
Mashi 
Lwando 


Ilanga 


Inyungu 
Bwinga 
Neila 
Shambi 
Butanda 
Bwoto ? 
Kalundu 
Nsinde 
Bucwali 


Kunda 


L,welo Nsunga 


Lweco Minembe 


Handelingen van de voorouders 
Namen van plaatsen en rivieren, namen der eerste mensen 


Banono, Biei 

Banono was een man. 

Bici was een vrouw, 

Nu verwekten ze beiden een kind waarvan de naam Mbwa Biei ? 
was, nu Mbwa Bici baarde een kind, wiens naam Kola Mbwa Bici 
was, 


Kola Mbwa Bici baarde kinderen wier namen hier volgen. Laten 
we dus de handelingen van elk kind opsommen, op het eerste blad 
van dit geschrift. 


Namen van haar kinderen 
l. Utu* Kola mbwa Biei 


! Bieng biNcyeem, Bieng van God. De Wongo worden ook baNcyeem, 


mensen van God, genoemd 
® Nummer 33 ontbreekt 
° Bij de naam van een kind wordt gewoonlijk die van zijn moeder gevoegd. 
Mbwa Bicı is bi) de meeste andere Kuba-starmmen als Mboorn gekend 
* Utu, ook Oto geschreven in deze tekst, 


Kuba. 


is Woot, voorouder van alle 
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Idima ' Kola mbwa Biei 
Dongo ? .2 
Kasha ? 
Lubamba # 
Mwilu ® 
Kongolobala ® ” 

Dit is het aantal van deze kinderen. Laten we nu de geschiedenis 
vertellen van elk kind op het eerste blad van dit boek. En hun clans 
op onze aarde (in ons land) opgeven. 


De plaats die deze mensen verlieten, de oerplaats en de rivieren 


die werden overgestoken zijn : 
I Mbwa Bamatu ? 
2 Syancia Mbalo ® 
3 Neyare amadia pulu ® 
4 Dongo Tukutu '® 


In die plaatsen, waar ze toen waren, kenden ze geen hoofden, 


! Idima, moeder van Yoncolo, voorvader der Bieng 


* Dongo, tante van Yoncolo, stammoeder der Mongo. 


» Kasha of Kash, stammoeder der Ngongo en der Kel. De Ngongo beweren 
dat ze ook die der Bieng is. 

* Lubamba of Labaam, naam var een vrouwelijk Bushongvorst. Stam 
moeder der Lele hier. 

® Mwilu, of Mweel, zuster van Woot met wie hij incest pleegde 

* Kongolobala of Kongl aMbal, naam van een zoutmeer, of een geest 
daarvan, bij de meeste stammen. Ook naam var de stamvader der Blanken 

’ Ook Mbu, Mbup Mbuwa genaarmd. Is de ocenan. In antwoord op een 
vraag verklaarde de kum dat de Bieng bij de zee ook aan het ıidip ipash, 
het geld- of eauriemser, vertoefld hadden. „Er waren daar eilandjes met 
kleine steentjes. Het meer had slechts een oever en op geregelde tijdstippen 
kwarm het water op en vloeide het weg. Ons hoofd ginder was Bawa pash 
Om die steent jes geraakten we in oorlog met de Kongo, geleid door hun hoofd 
Labol ladıp. We werden verslagen en trokken af. Later kwamen de Blanken 
op die plaats aan.” 

We durven de hypothese uiten dat het hier om Loanda gaat en de steent je 
eigenlijk olivancillarıa nana schelpjes waren, die als munt door de Kongo 
gebruikt worden en zelfa nog bij de huidige Kuba voorkomen 

* Ook Shaanc aMbal. Shaanc betekent ook beek waar ijzer gevonden 
wordt 

’ Ook Neal amaaley pul. 

# Ook Ndoong takut. Volgens versie [| ook de naam van een vlakte rond 
dat dorp 
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maar Oto ' was de bestuurder der boten ? die men prauwen noemt. 

De mensen verlieten Mbwa Bamatu en ze kwamen te Syancia 
Mbalo. Nu dan verlieten ze Syancia en bereikten de „Neyare 
amadia pulu”. Denaam van Neyare amadia pulu in Luba betekent : 
de rivier die de vogel heeft opgegeten ?. Nu verlieten ze die rivier 
en bereikten Dongo Tukutu. 

In Mbwa droegen ze kleren waarvan de naam mikoko was ®. 
Heupen en ribben bleven naakt. En hun naam was Bapila ® varı Oto. 
Daarna bereikten ze het dorp van Syancia Balo*®, in de taal der 
Luba : „groente om bij het water te planten”. In Syancia droegen 
ze de naam „ik”. Ze verlieten Syancia en bereikten het dorp 
genaamd Nciar amadya pulu. Ze zonden een vogel uit die voorgoed 
verdween ?. Ze verlieten Neyar en bereikten het dorp van Dongo. 

In ieder van die dorpen was Woto de bestuurder van de boten 
die ze prauwen noemden. Maar hij was geen hoofd, neen, neen ! 

De gebeurtenissen te Dongo Tukutu. 

Daarna werd Woto melaats. Hij had vlekken op zijn huid. De 
mensen zeiden : „Gij Oto, hoofd van de boten, welke ziekte hebt ge 
nu opgelopen ®? 


Oto luisterde niet, en wegens de schaamte die ziekte opgelopen 
te hebben, vroeg hij zijn kinderen om hem in het woud te volgen 


(waar hij zich ging verschuilen ®). Maar zij weigerden. 


 Ook Utu (blz. 266) 
® Die boot wordt in de tekst mashua geheten. In het Bushong heette hij 
incaanc, gelijk de ijzeren lichters der Blanken tegenwoordig. 

’ Deze etymologische uitleg is de enige niet en schijnt korrupt in verge 
liykinge met de andere tradities. „Neal amaaley pul” betekent : „de rivier die 
de vogel vermoeide” (zo breed was ze). Er wordt verhaald dat op een gegeven 
ogenblik hun voorouder een vogel lıet vliegen die de kant niet bereikte 

* Letterlijk „schapen”. Bedoelt hij huiden? De Bushong beweren dat ze 
boombastklederen (waarvan nog speeimens bestaan) droegen 

® Ook Bapil betekent volgens de Bushong : Mensen van de zon 

* Deze etymologie komt ons vreemd voor. Mbal betekent immers „Stuk 
raflia-stof”. Het hoort dan te zijn: „Beek van raffia” ? Zie ook blz. 267,n00t 8 

’ Het verband met de naam der plaats wordt in noot 3 gegeven. 

* De lepra is een straf die men om een zeer zware fout oploopt. In feite 
liep Woot ze op omdat hi) incest gepleegd had. In dit verhaal er is een inner 
lijke tegenstrijdigheid. De straf wordt opgelopen vöör de fout gepleegd is 

’ De tekst tussen haakjes is in dit artikel een verduidelijking var de 
oorspronkelijke Luba-tekst 
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We wensen te weten wat Oto in het woud deed, en zijn reis naar 


het woud te kennen. Nu dus, na weigering van zijn kinderen om 
hem in het woud te volgen (noemen we) de namen van de broers en 
zusters van ÖOto, (die weigerden). 

I. Dongo Kolo Mbwa Bici. 

2. Kasha gr 

3. Lubamba 


4. Kongolombala 


Nu, Idima Kolo Mbwa Bici had een zoon, genaamd Yoncolo. Oto 
ging naar het woud en nam zijn zusterszoon Yoncolo, zoon van 
Idima Kolo Mbwa Bieci mee '. „We willen de bevelen van Oto 
gehoorzamen” 

l. Mwilu, zijn zuster, een meisje ; 

2. Yoncolo, zoon van Idima Kolo Mbwa Bici. 

Nu nam Oto Mwilu, Yoncolo (met zich mee) en ging met hen naar 
het woud, om in het woud een tijd te verblijven 


De reis van Öto ; hij begon de reis en kwam in het woud. De 
slechte dingen van Oto in het woud en wat hij in het woud deed. 
Nu, wanneer Oto in het woud was, pleegde hij ontucht met het 
kind van hun elan, het meisje, en ze baarde een kind genaamd 
Makuba. Ze ging nog met hem (ontucht plegen) en baarde een kind 
Ngabu. Ze ging nog met hem een ander kind baren : Lona. 

Ze ging met hem en baarde Deke. 

Ze ging met hem en baarde Neunei. 

Ze ging met hem en baarde Shakene. 

Makuba, hij is (de stamvader der) Twa 

Ngabu, hij is (de stamvader der) Luba. 

lona, hij is (de stamvader der) Kete. 

Neunei, hij is (de stamvader der) Luba ? 

Deke, hij is (de stamvader der) Kakongo ® 


ı Dit ı» van overwegend belanz voor di jienz, afstammelıngen var 
Yoneolo. Het primaat var hun hoofdmanselan vloeit daaruit 


op biz. 272, 273-274 blijkt 


voort, zoals 


I L; ıba worden tweernaal ve rnoernd W © konde n nıet te weten komen 
welke twee Luba groepen bedoeld werden 
Ook Tukongo (enkelvoud). Dit ı# de naam van een groep stammen dıe 


niifı ce hb« ef k si verblijven en ook wel Din ‚A veheten ‚rden 











Shakene, hij is (de stamvader der) Bena Mai !. 

De vader van deze kinderen was Oto, hun moeder Mwilu. En de 
bewaker van de kinderen in het woud was Yoncolo ®. 

Na over de kinderen (gesproken te hebben) willen we weten wat 
OÖto in het woud ontvangen heeft ?. Nu, Oto is in het woud gegaan 
en heeft een vogel gezien die een aap gegrepen had (met zijn 
klauwen) *. Het was een arend ® die men in de taal der Kuba pungu 
noemt. Nu is Oto Yoncolo gaan roepen. Toen ze in het woud geko- 
men waren, hebben ze de vogel die een aap gegrepen had, gezien. 
„Ik wil die vogel vangen in een val” (zei Oto). Nu zette hij een val 
voor die vogel. Nu, toen hij (daarna) teruggekomen was en (de 
plaats) gevonden had, zat de vogel in de val gevangen. Hij doodde 
dan deze vogel en ging met hem naar zijn dorp. Ze pluimden dan 
het vel van de vogel pungu en bewaarden het in huis. 

Daarna is Oto nog eens in het woud gekomen en heeft cauries in 
het water en ook de trommel der geesten ®, die in het water lag, 
opgeraapt. Hij ging nogmaals en vond Inga Kubu ’; nogmaals 
ging hij in het woud en vond het dier : Juipaard. Hij ving het in een 
val en doodde het. Deze dingen werden door Oto en Mwilu en 
Yoncolo in het woud gedaan. Na de gebeurtenissen in het woud 
was Öto’s ziekte genezen en wilde hij naar het dorp terugkeren. 


! De Bena Mai die hier vermeld worden, schijnen de inwoners van de 


oude hoofdij van Mai Munene aan de boven-Kasai te zijn. Het zouden ook 
de baNcal, de Lwer en Ngul aan de beneden-Kasai kunnen zijn, maar gelet 
op de vermelding der Kakongo, lıjkt ons de eerste hypotese de meer waar- 
schijnlijke. De vermelding van deze twee stammen strookt niet met de 
verklaring als zouden de Bieng de beneden-Kasai stroomopwaarts gevolgd 
hebben. Alle vermelde namen zijn er van de boven-Kasai. 

’ Wat de primauteit van Yoncolo en de Bieng op de andere stammen 
nog eens bevestijzt 

» Oto heeft in het woud al de kentekens van het hoofdmanschap verwor 
ven. Ze worden hier een na een opgenoermd 

* De betekenis van de aap is onduidelijk. De arend die hen gevangen 
heeft, is het aymbool van het hoofd. 

® In het Luba geeft de tekst de naam van een andere roofvogel op, maar 
het Kuba-woord pungu (Poong) betekent wel degelijk arend. 

* Ngom angesh. Ronde trommel waarin een geest huist. Tegenwoordig 
schijnt dat de geest der voorouders van het hoofd te zijn. 


’ Hoofdmansparels. 
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Terugkeer var Oto in het dorp. 


Oto nam zijn voorwerpen en kwam terug naar het dorp. Maar, 
toen Oto in het dorp kwam, gingen de mensen naar Oto kijken. 
Toen de mensen dan bij Oto en Mwilu en Yoncolo aangekomen 
waren, heerste er verbazing om de handelingen van Oto. Toen de 
mensen aangekomen waren en in het huis van ÖOto gaan zitten 
waren, slaakten alle mensen (kreten van) verbazing : ka! kaka ! 
ka ! kaka ! Hoe komt het dat Oto zovele kinderen heeft gekregen ! 
(Dit was) de vraag der mensen aan Öto. Nu maakten de mensen 
ruzie (wegens die vraag) en kwamen bij Oto, Mwilu en Yoncol». 
Ze vroegen : „Oto, zeg ons eens, hoe hebt ge al die kinderen geteeld ! 
Welke vrouw heeft ze gebaard? Zeg het ons.” Maar, toen Oto dit 
hoorde en het bevel vernam van zijn elan om een antwoord te 
geven (zei hij) : „Neen, neen” (en hij voelde) schaamte om zijn 
daden !. 


Vertrek van de kinderen van Kola Mbwa Bici. 


Öto heeft dan zijn voorwerpen uit het woud en zijn kinderen 
verzameld. Nadat ÖOto de gedachte der mensen gevoeld had, 
(voelde hij) schaamte om zijn handelingen. Immers, hij moest de 
mensen antwoord geven. Toen riep Oto Mwilu en Yonecolo en zei 
hun : „We zullen elkaar niet meer weerzien ; ik wil de voorwerpen 
en ook de kinderen van Mwilu weggeven”. Toen nam Oto de kinde 
ren wier namen hier opgegeven worden : 

Ngabu en Bukoko ? en Bumbudi *. 

l. Ngabu, 2. Bukoko, 3. Bumbudi. 

Maar Mwilu nam Neuneceu en Deke en Shakene. 

l. Neuneu, 2. Deke, 3. Shakene. 

Maar Yoncolo nam Makuba en Lona. 

I. Makuba, Twa, 2. Lona, Kete ?, 

! Die schaamte was zijn straf. Het verwijt door de elan, gernaakt, was 
voldoende om Oto te verbannen 


: Twee namen die in de lıjst der kinderen van Mwilu, blz. 269-270, nıet 
voorkomen. 

’ De kinderen worden volgens de geografische streek verdeeld. Oto 
behoudt de Luba (uit het oosten?). Mwilu de bevolking van de boven-Kasaı, 


en Yoncolo de Bienggroep. Hier is weer een innerlijke tegenstrijdigheid 








Verdeling der voorwerpen van het woud. 


Oto nam het vel vanı de luipaard !. Voor Yoncolo bleven : de 
vederen van de arend en de cauries, de ringen in geel koper ? en 
Inga Kubu en de trommel der geesten en de stoel waarop ze in het 
woud gezeten hadden. Deze stoel was met de beeltenissen van drie 
mensen (versierd) : deze van Oto, deze van Mwilu, deze van Yoncolo. 
Nu sprak Oto tot Yoncolo : Gij zijt met deze kinderen in het woud 
gebleven ; dit kind Makuba, de Twa, zijn werk is de dieren in het 
woud te doden en zich met de aangelegenheden van het woud 
bezig te houden, want hij is een kind var het woud ?. Het werk van 
Lona, de Kete, is het vlechten van matten, het weven van stoffen, 
het vlechten van hoedjes en het smeden van ijzer. 


Vervolgens nam Oto zijn kinderen en draaide hun tongen om en 
zij konden niet meer met elkaar lachen, want ze verstonden elkaar 
niet meer in &n taal. Daarna riep hij Yoncolo en sprak „Gij, ge 
moet de meester over deze zaken blijven. Omdat we samen naar het 
woud gegaan zijn, behoud dan (als beloning) de kinderen en de voor- 
werpen. Ge moet uw clan de bashi Mwey noemen”. Wat in het Luba 
(betekent) wervelwind *, 


De grote boodschap die Oto voor Mwilu en Yoncolo (achterliet). 


Oto zei hun : „We zullen elkaar niet weerzien en we moeten naar 
elkaar luisteren door middel van de winden, dit is zijn groot bevel”. 


Toen Oto zijn boodschap gegeven had, nam hij zijn prauw en hij 
ging. Hij vaarde het water op en trok naar (de streek waar) de zon 


Mwilu wordt gezegd stroomafwaarts gegaan te zijn en nochtans wonen haar 
kinderen stroomopwaarts 

' 31) de Luba is inderdaad het luipaardvel het belangrijkste kenteken 
van het hoofdmanschap. Bi) de Kuba is het slechts van ondergeschikt 
belang. 

» Die had Oto ook ın het water gevonden. De auteur vergat het te ver 
melden bij de vondst der andere voorwerpen in het water 

» De andere kinderen van Oto en Mwilu ook ! Hier ziet men duidelijk dat 
de geschiedenis gereconstruserd wordt van de hedendaagse toestand uıt. De 
Twa is, zo gezien, het enige kind van het woud. Deze tekst is dan ook de 
legzitimatie van de superioriteit der Kuba over Twa en Kete. 

* Er wordt soms verhaald dat Oto in de wind verblijft en speciaal in een 
wervelwind. 





opkomt. Hij liet zijn voetspoor aan de Mwanzangoma (in de rots) !, 
De dood van Oto. Hij kwam en betrad het meer Itaangwa dika ®, 
in de taal der Luba Tanganyika (geheten). 

De reis van Mwilu. Mwilu zij ook begon de reis en vlotte op het 
water stroomafwaarts en zij reisde in de richting van de onder 
gaande zon. 

Zij hebben, onder handgeklap, de lof verkondigd om het eten bij 
de eigenaars der kippevederen ®. Van deze was er slechts een mens 
per clan en in elke elan droeg de meest vooraanstaande man de 
veder van de kip op zijn hoofd. Na deze gebeurtenissen maakten 
de mensen ruzie op het dorpsplein om een bestuurder te kiezen 
voor de prauwen, die Oto en Yoncolo bestuurd hadden. 


Nu vaardigden de mensen het besluit uit : Na drie dagen zullen 
we op het dorpsplein (uit onze huizen) komen *. We zullen dan een 
bestuurder van de prauwen kiezen. Maar toen de dag der verzame 
ling gekomen was, maakten allen die de kippeveder op hun hoofd 
droegen, ruzie. Toen ze op het dorpsplein te voorschijn kwamen, 
vroeg man na man (die voorkwam) : „Noem deze oudere, en dat 
ben ik !” Maar anderen zeiden : „Yoncolo is in het dorp, hij die met 
Öto in het woud was, roep hem want hij weet hoe prauwen moeten 
bestuurd worden.” Ze hebben dan Yoncolo op het dorpsplein geroe 
pen. De mensen kwamen Yoncolo roepen. Yoncolo echter was in 
het dorp en hij droeg de vederen van de arend op het hoofd, en 
de cauries op de klederen genaaid, en de armbanden van geel koper 
aan de armen 


Intrede van Yoncolo op het dorpsplein. Hij had deze kinderen 
Makuba en Lona in zijn bezit : Makuba, de Twa en Lona, de Kete 
lLona kwam een mat dragen en Makuba, na hem, de stoel van 


' De Mwanzangoma is een rivier ten oosten van Mweka. Aan de overzij.d 


wonen de Bıind)jı. 

® Hier komt de fantastische etyrnologie goed tot haar recht. In feite zou 
de Bushong-aanduiding eerder „middagzon” of jete dergeliı)ka horen te zıyn 

» Dit is een nieuw gedeelte van het verhaal. Elke clan kiest zijn hoofd ; 
de man die het meest prestige ın de elan heeft (en ook het beste foestınaal 
geeft). Dit hoofd nu draagt een kippeveder als waardırheidsteken 

* Als een nieuw hoofd aangesteld wordt, moet hi), vooraleer op het dorp#- 


plein te verschijnen, eerst een tijd afgezonderd leven 


Kongo-Overzee XXI1l, 4-5 1. 











Bukuba !. Lona wierp de mat op de grond. En Makuba wierp het 
hoofdmanstribuut op de mat ?, Nu gingen ze terug naar het dorp 
om Yoncolo te halen. Toen echter Yoncolo te voorschijn kwam, 
liepen alle mensen weg en zeiden : „De Geest van het water komt ?” 
Maar Lona en Makuba zeiden : „Blijft staan, loopt niet weg ; deze 
man is Yoncolo die de voorwerpen, welke zijn oom achtergelaten 
heeft, draagt.” 

Ze benoemden Yoncolo tot hoofd over de dragers van de kippe- 
vederen. Hun hoofdmanschap noemden ze kum apungu *, hoofd 
van de arendsveder. 

Maar alle mensen zeiden : „Gij, Yoncolo, moet boven ons zijn, 
wij moeten op de grond blijven. Wij zullen op huiden van dieren 
zitten, we moeten uw dienaars blijven”. En de mensen zeiden 
„Deze wet geldt voor allen.” Toen de mensen hun redevoeringen 
voor het hoofd Yonecolo beeindigd hadden, klapten ze driemaal in 
de handen ter ere van de oudere clans die de naam Mimbangata ° 
dragen. Ze klapten nogmaals driemaal en nog eens driemaal in de 
handen voor deze oudere clans ®. Deze waren de mensen die de 
vederen van de kip op hun hoofden droegen. Maar Yoncolo droeg 
de veder van de vogel : arend, in de Wongotaal pungu, welke Oto 
in het woud gedood had. 

Wetten van Yoncolo bij de oudere clans die de naam Mimbangata 
dragen. 

Wet. 1. Een mens mag niet op een verhoog zitten. 

2. Een mens mag de veder van de arend niet dragen. 
4. Cauries mag geen mens dragen. 


5. De trommel der geesten mag geen mens bezitten. 


! Dit woord schijnt „de kracht” te betekenen in het Luba. Is er hier een 
allusie op Bukuba en Bakuba, d. w. z. het Kuba-zijn? 

* Dit hoofdmanstribuut bestaat gewoonlijk ofwel uit zout, vlees, cauries, 
rood hout, ofwel uit stukken stof. 

® Al de voorwerpen die Yoncolo droeg, werden in het water gevonden ; 
deze uitroep schijnt er op te wijzen dat ze de geest van het water toebehoor 
den, zoals andere Kuba-legenden het duidelijker verklaren. 

* Kum apoong, in het Bushong. Elke stam kan er tegenwoordig meer dan 
66n hebben ; vroeger was er slechts en per stam 

® Mbaangt, de hoek varı het dorp. 

* Negen is een heilig getal bij de Kuba. De adellijke elans (mbaangt) zijn 
negen in aantal, zoals de provincies, de grote waarzeggers, enz. 
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6. Geen mens mag het aambeeld der wijsheid ' zien. In het 
Wongo heet dit : „ilundu eyundu”, 


-] 


Wanneer iemand iets kwaad wenst te doen, dat men hem 
ophange. 
8. Men zij niet vervaard om ernstige zaken te bespreken. 

„Gij moet ons hoofd zijn, dat wij uw mannen blijven. Wij ouderen, 
dat wij uw mimbangata blijven ; dat wij op dierenhuiden zitten, 
maar dat de mensen van niets, zij die geen kippevederen dragen, 
dat ze op de grond zitten ; hun naam is Bawongo bambangu ®," 
(zeiden de ouderen). 


Antwoord van Yoncolo, Neiami kunji (God van het leven), hoofd 
der Bawongo, aan de clans der Mimbangata, die men ook de 
„ouderen” noemt ?. Yoncolo nam de andere vogelvederen die de 
ouderen op hun hoofden droegen af en sprak : „Dat gij van nu af 
de vederen draget van mijn waardigheidsbekleders. Dat de mensen 
der Bawongo de armringen derven en dat ze vluchten als ze er mee 
gezien worden.” Het tribuut van Yoncolo bij de ouderen : „Elke 
man geve een vrouw aan elke oudere” #, 

De namen var de celans der mimbangata. die ook ouderen ge 
noemd worden, zijn 


I Yanga I Bupesu 

2 Manguba 2 Ilema kumu 
3 Shenge 3 Bumbenga 
4 Ibanga 4 Ibadi 

5 Dungu 5 Tlanga 

6 Kere 6 Kenge 

7 Bundongo 7 Kusu 

8 Bwalala 8» Kwemba 


! Maloonincoon in het Bushong : „hamers en aambeelden”. Dit teken van 


het hoofdmanschap is niet vermeld bij degene die Oto in het woud vond 
Het is nochtans het voornaamste, vermits het verlies ervan het verlies van 
het hoofdmanschap betekent. Zie blz. 282 en vig 

* Wongo is dus de naam van het gemene volk, volgens de Bieng. De 
Wongo zijn, voor hen, Bieng. 

» Voor de eerste maal in het verhaal wordt de volledige koningstitel 
gegeven. 


* Tegenwoordig geeft elke clan een vrouw aan het hoofd 
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9 Numu 9 Teiu 
10 Bono 10 Masaki 
Il Momo ! 

Na deze gebeurtenissen baarde Idima Kola Mbwa Bici andere 
kinderen, na Yoncolo in het dorp van Dongo Tukutu. Hun namen 
volgen hier : 

I. Mbelabadi : een jongen. 

2. Toto Makuba : een jongen. 

3. Dumbo Toto : een jongen. 

4. Ngolo : een meisje. 

Dit zijn de kinderen van Idima Kolo Mbwa Bici. We zeiden dus 
dat Öto vertrokken was, en Mwilu, zij ook was vertrokken, maar 
Idima Kolo en Dongo Kolo en Kasha Kolo en Lubamba Kolo en 
Kongolo bala Kolo waren in het dorp van Dongo Tukutu gebleven. 


(Reis der Bieng naar de vlakte van Yool) 


De reis van Yoncolo, God van het leven, van de clan bashi Mwey. 


Wanneer dan deze vraagstukken opgelost waren, stapte Yoncolo 
met alle mensen die Oto gevolgd hadden, in een prauw. Hij bereikte 
een dorp met name Tukutu ?. Vroeger droegen de mensen namen ; 
eerst was hun naam Bapila, vervolgens gaven ze zich de naam Mimi 
(ik). Nu noemden de Wongo iedereen Mimi en we zagen van (deze 
gewoonte) af en gaven iedereen zijn naam. Ze gaven elkaar namen 
te Tukutu ®. 

Ze verlieten Tukutu en bereikten een ander dorp met name 
Cyamaturi *. In het dorp van Uyamatudi riep hij (Yoncolo) de 
ouderen en zei hun : „Tura yeke malunei ii”. In het Luba (betekent 
dat) : „alle elans op de grond blijven” ®. Nu verlieten ze het dorp 


! Gewoonlijk telt elke Kuba-stam 18 adellijke elans. Bıj de Bieng zijn 
er 21. De twee reeksen zijn de adellijke clans „van stroomopwaarts” en 
„van stroomafwaarts”. 

* Versie I geeft ook Tukutu, versie 2 geeft deze naar niet. Is dit Tukutu 
eigenli)k niet hetzelfde dorp als Dongo Tukutu? 

’ Bapila is een stamnaam ; Mimi was een clannaam, aan alle clans gegeven. 
De andere namen zijn deze van de verschillende elans eerder dan de persoons- 
namen. 

* Ook Neyal Matudy. Gekend bij de Bushong, Ngende, Pyaang, Bulaang 
en Ngongo als oerdorp. Dikwijls wordt die neyal als een rivier voorgesteld. 

® De juiste vertaling van deze Bieng-tekst is ons niet duidelijk 
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en we 


Nceamatudi en bereikten het dorp van Makungu. In het dorp van 
Makungu droegen de ouderen de kippevederen op hun hoofden ! 
Ze verlieten het dorp van Makungu en bereikten het dorp van 
„Oto had het water met stenen afgedamd”, in het Wongo „kamany 
kapish ®”. Oto had gezegd : „Haalt me niet in. Ik ben voor goed 
weggegaan. (Yoncolo) blijf met hen”. En hij sloot (de rivier) met 
rotsen af. 


Terugkeer van Yoncolo : Yoncolo zeide tot de mensen : „Laat 
ons huiswaarts keren, met die rotsen heeft hij ons overtroffen”. 
Hij draaide daarop de prauw om en ze bereikten een dorp, met name 
Buyangala ®, en zij vochten een oorlog met de Blanken. De Blanken 
waren kinderen van Kongolo Bala. Ze waren verstandig en hadden 
lansen gesmeed. Maar yoncolo had messen, Mipengele * en malonda ® 
geheten. Nu bekwamen de kinderen van Kongolo Bala de volledige 
overhand over Yoncolo, en ze staken het dorp in brand. Nu dus 
verliet Yoncolo het dorp van Buyangala en de stroom opvarend, 
bereikte hij het dorp dat Mbumba Kolo Misumina heet ® ; in het 
Luba (betekent dat) : „bevelen van Kolo Mbwa Biei”. Daar woon 
den de mensen elk in zijn klein dorpje ’. Nu vertrok Yoncolo, 
verliet het grote water ® en vaarde de Kasai-rivier op. Hij bereikte 


! Yoncolo had die na zijn aanstelling voorlopig terug afgenomen. Zie 
biz. 275. De naam Makungu is een afkorting van Makoong mamiotoot, de 
kippevederen. 

®: Kamany kapish : de Bushong interpreteren : de kleine stenen (prefix ka 
en ımeny, rote) 

» Zeer beroemd dorp bij de Bushong. Het brandde af en dat was de oor 
zaak van de volgende migraties. Het was in dat dorp dat de Wootlegenden 
zich afspelen. De brand var het dorp veroorzaakte een cataclysme in de 
natuur 

* Mpeng] werprnes 

s iloon : oorlogszwaard. 

* Ook Mboom Kol Mishoomn genaamd. Volgens versie I : Mboom kum 
Mishoomn. Versie I vermeldt Kamany kapish niet, maar wel dit dorp en 
daarna pas Buyangala. Volgens versie 2 bereikten ze dit dorp vöör Kamany 
kapish en dus vöör Buyangala. De naam Mboom wordt als identiek met 
Mbwa Bieci gegeven (blz. 266, noot 3) 

Elke elansektıe (afstarmmelıngen van “en grootmoeder) woonde vroeger 


op een eigen afgezonderd erf 


De Kongostroom? Volgens versie |] stichtten ze voor Kwango nog het 











het dorp Kwango. Bij de Kwango-rivier doodde een kind van 
Yoncolo een dier (genaamd) olifant, en kwam het zijn vader 
Yoneolo in het dorp zeggen. 

Nu zond hij (Yoncolo) mannen om de olifant te villen. Dan at 
Yoncolo het dier. Hij was gierig (en at al het vlees alleen op). 


Gierigheid van Yoncolo in het vlees eten (tegenover) zijn tante 
Dongo Kolo Mbwa Biei !. Er bleven dan (ontevreden) mensen daar : 
Kongo en Bena Mai en Tulweya en Lunda en Yaka en Mbala en 
Ngweso en Wivu ®, Deze elans bleven aan de Kwango-rivier. De 
naam van het dorp was Nshenge Kasha ?. Toen vaarde Yoncolo de 
Kasai op en bereikte de rivier genaamd Kwilu * en stichte er een 
dorp. 


Gierigheid van Yoncolo ten tweede male : Nu gingen de mannen 
de vlakte in en doodden zij een buflel, in het Wongo yet, en hij 
(Yoncolo) was weer gierig tegenover Dongo. Nu sprak Dongo 
„Gij, Yoncolo, zo’'n groot dier, waarom deelt ge er niet van mee?” 
Yoncolo antwoordde aan Dongo : „Gij, Dongo Kolo, we gingen met 
mijn oom Öto naar het woud. Maar gij daar hebt geweigerd : Oto 
is met wonden bedekt, laten we niet met hem gaan. Nu weiger ik 
van mijn vlees mee te delen, ik van de clan der Mwey.” Dongo 
sprak toen : „Ge zijt gierig”, (wat) in de taal der Kuba en Wongo 


dorp „verlaten dorpen van ngken” (Mayoom mangken) ; volgens versie 2 het 
dorp : „in het midden der rivier” (Paang ancal). 

’ Dikwijls komt de ruzie om een jachttrofee voor als oorzaak van de 
scheiding van twee stammen. Hier gaat het om een olifant en een buffel 
In andere verhalen ook nog om een luipaard of een hippo, of een olifantstand, 
maar altijd om dieren die symbolisch met het hoofdmanschap verwant zijn. 

® Stammen van de Kwangostreek. De Wivu zijn me onbekend. De bena 
Mai ditmaal aan Bakongo gekoppeld en niet aan kakongo (van de boven- 
Kasai) kunnen dan öf de inwoners van het rijk van Mai Munene öf de mensen 
der rivier, de bancal, van de beneden-Kasai, de Lwer en Ngul betekenen. 
Dit is echter onwaarschijnlijk omdat geen der stammen van de beneden- 
Kwango of Kwilu (Yay, Sakata, Hungaan, Ngong) opgegeven wordt en de 
omgeving Tulweya en Lunda naar Noord-Angola wijst. 

’ Betekent : hoofdmansdorp Kasha. De auteur gaf als antwoord op een 
vraag dat de Bieng, vöör zij de Kwango verlieten, nog eerst oorlog voerden 
tegen de Imbangala. 

* Geografisch onjuist. De Kwilu mondt in de Kwango uit. 
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(betekent) : „bukutu”. Nu noemde Yoncolo Dongo Kolo 
„Kutu is zij !.” Ze stak de Kasai over op die plaats. Ze nam mensen 
met haar mee. Hun namen zijn hier opgegeven : 1. Songo ®en Mongo. 
Ze vertrok naar die plaats en bleef er. Daarna keerde ze terug bij 
Yoncolo en sprak een veranderde taal. Maar Yoncolo zei : „We ver- 
staan uw en hun taal niet meer : ge zijt Ikusudi ®”, (wat) in het 
Luba (betekent) : de veranderden. 


Dood varı Yoncolo aan de Kwilu-rivier. Hun kind Mbelabadi 
volgde hem in het hoofdmanschap op. Bij de Kwilu bleven er toen 
mensen achter : 1. Pende, 2. Mbuun, 3. Cok *. Reis van Mbelabadi : 
Hij begon de reis en bereikte de Loange-stroom die in de Wongo- 
taal Cyare Tembwe ® heet. 

Dood van Mbelabadi aan de Loange-stroom. Na Mbelabadi 
verkreeg Toci Makuba het hoofdmanschap van Yoncolo. Toen 
bleven er andere Wongo aan de Loange. Hun namen zijn : I. Dinga, 
2 Wongo bangel ®, en de vrouw van hun clan : Lubamba Kolo Mbwa 
Bieci ’. De naam der plaats waar ze hun dorp bouwden, is Nsenge 


i Wanneer iemand voor bukut witgescholden wordt, antwoordt hij 


Bukut bwaa! (üw gierigheid). Dit zou dan de oorsprong var de naam 
Nkutu zijn (Mongo van het gewest Oshwe, aan de Kasai tegenover Basongo) 

® Dat zouden de Songo van Basongo (plaate in het gewest Port Franeqgu) 
kunnen zijn. Of eventucel de Songo (Tsong) van de Gobarı ? Volgens versie | 
was Dongo Kolo reeds met haar Kutu achtergebleven na de ruzie over de 
olifant. Deze ruzie maakte Yoncolo met zijn tante Lubarmba, stammoeder 
der Lele. 

» Ikusudi, in het Bushong, Ikushdy, de naam var alle stammen die ten 
noorden van de Kasaı en de Sankuru wonen. 

* Men ziet wel duidelijk dat dit deel van het verhaal tot doel heeft uit te 
leggen hoe de verschillende stammen hun huidige woonplaatsen bereikten 
De Kwango-groep, de Mongo en nu de Kwilu-groep. Het bewijs voor deze 
stelling wordt geleverd door het vermelden der Cok die toch pas na 1850 in 
deze treken aangekomen zijn. Dit verhaal is ook een rationele, geografische 
uitleg van de wereld die de Bieng bekend was vöör de komst der Blanken. 

®s In het Bushong : Neyal Tyeern. Noyal betekent rivier, dus de eigen 
lijke naam is Tyeemn, Teem, of Tembwe 

* Betekent : De Wongo die stroomafwaarts wonen. De Wongo van de 
sektor Kipuku, gewest Idiofa. 

’ De Lele zijn afstammelingen van Lubamba. Volgens versie 2 woonden 
de Ding eerst in het gewest Port Franequi bij Basongo. Ze verlieten het 
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van Itoci '. De reis van Toci Makuba (was de volgende). Hij bereikte 
de rivier Lumbundji ?®. Vervolgens kreeg Dumbi Toto het hoofd- 
manschap van Yoncolo (als opvolger) na Toci Makuba. De reis van 
Dumbi Toto (was de volgende). Hij vaarde de Kasai op en bereikte 
de samenvloeiing van de Kasai en de Sankuru ®?, Ze verlieten de 
Kasai en vaarden de Sankuru op (die) in de Wongotaal (de leuze 
draagt) : Nca kulu, mitam baLumbundji mikaku, Cyare yeke 
misulu *#. Ze vaarden hem op en bereikten de vlakte van Yulu ®. 
Nu stichtten ze daar een dorp. Alle mensen kwamen daar op het 
dorpsplein en gingen hun hoofd Dombi Tototo roepen. Hij kwam 
op het dorpsplein (en gaf) de wet van Dombi die hij kende. Hij zei : 
Gaat allen rustig zitten. Wanneer hij dan zijn bevel uitvaardigde, 
bleven alle mensen rustig en noemden hem : Gij, Dombi, die spreekt, 
de man van Bieng en Yoncolo, hoofd van alle onderstammen ®. 


gewest na een ruzie met de Lele. Het hoofd van die Ding was Nkokor. 
Tegenwoordig staan ze bekend onder de naam Ding Makeen en ze verblijven 
aan de beneden-Lubue. 

Met deze reeks stammen is het geografisch overzicht der stammen afge 
sloten voor alle niet Kuba-stammen. Deze groep is degene die het meest 
met de Bieng verwant is, met uitzondering der centrale Kuba-starmen. 
Op te merken valt dat de Ding daarin opgenomen zijn en niet in de vorige 
reeks : Pende, Mbuun en Cok. 

! In alle andere overlevingen is dat hoofdmansdorp van Itoc gelegen aan de 
Lukenye, ten Oosten var Dekese. Itoc is immers, volgens de legende, de 
voorouder van de Dengese (volgens de Bushong) of misschien der Ngongo 
(volgens de Ngongo). In dit verhaal wordt hij vermeld, blz. 281. 

® (Gewest Port Franequi. Toci Makuba stierf er. 

» Deze plaats wordt bij de andere Kuba-stammen Matak Nyeng geheten. 
Ze ligt nabij het huidige Ilebo. 

* In het Bushong : Tyem mishol mipyeen, Lamboone mishol mishaaml ; 
Neakol mishol kam. De Loange heeft twee bijrivieren, de Lumbundji zes, 
de Kol-rivier (Sankuru) honderd. Deze Bieng-leuze luidt : De Kol-rivier, 
de takken der Lumbundji zijn kleine watergeultjes, de stroom ontvangt alle 
rivieren. 

® Yulu is Yol, een vlakte bij de beneden-Lubudi (gewest Mweka). 

In versie | en 2 wordt er gezegd dat ze de Lucwadi (Kasara) opvoeren 
en bij het huidige dorp Yeke (gewest Mweka) het dorp Ipuk stichtten, waarna 
ze over de vlakte van Mubanga (Nweem) deze van Yool bereikten. 

* In het Bushong in de tekst. Deze passus beklemtoont het hoofdmanschap 
van de Bieng. 
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In het Luba (wil dat zeggen) : Gij Dombi, die spreekt, van alle dor 
pen is de man van Bieng van Yoncolo (heer). 

Een dochter van Idima Kolo Mbwa Bici, die Ngolo Idima Kolo 
heette, baarde vele kinderen die hier (opgesomd worden). 

l. Samba Ngolo 


2. Mbuyo Ngolo 
3. Lubuludibwa 
4. Lwaya Ngolo 
5. Idima Ngolo 


6. Kotokoto 

7. Kombakamba 

Samba Ngolo, die men Samba Katudi (de kleine smid) noemt. 

Lubuludibwa 

Lwaya 

Kombakamba 

deze zijn jongens. 

Mboyo 

Idima Ngolo 

Kotokoto Ngolo, de dievegge van het aambeeld ' 

deze zijn meisjes. 

Nu stierf Dumbi in het dorp van Yulu. Op deze plaats eindigden 
de kinderen van Idima Kolo Mbwa Biei ®. 


De daden der kinderen van Ngolo, kind van 
Idima Kolo Mbwa Biei. 

Het dorp van Yulu, waar de diefstalgebeurde 
van Kotokotoen haar man Mbobobo, yol van 
Itoe.? 


De gewichtige gebeurtenissen in het dorp van Yulu (volgen nu). 
Nadat Itocy zijn yol, met name Mbobobo, gezonden had om dingen 


! De auteur loopt, in zijn verontwaardiging, op het verhaal vooruit 


? Zie stamboom, bijlage 1. In de tekst volgt : „deze zijn meisjes”, na 
Mboyo 

» Yol of Ilu, titel die aan een der legerhoofden gegeven wordt 

Mbobobo. Volgens versıe 1 was Mbobobo var de elan Ndoong (later 
Matoon) en was hı) vergezeld door de voorouders der elans Yeng en Ilyeeng. 
Deze versie besluit met het verhaal der gebeurtenissen te Yool 
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te halen. Deze yol verliet dan het dorp genaamd Ibankiga manyimi- 
mbaka !, het hoofdmansdorp van Itoe, kind van Doko Kolo Mbwa 


Biei *, Deze ilu  Mbobobo kwam de dingen halen waarvoor zijn 


hoofd Itocy gezonden had. Hij kwam en stak de Sankuru over en 
bereikte het dorp van Yulu. Toen hij in het dorp van Yulu aange- 
komen was, kwam hij bij het hoofd der Wongo, Samba Ngolo 
genaamd, die ook Samba Katudi (kleine smid) genoemd wordt, 
en hij vroeg hem zijn zuster, met name Kotokoto (ten huwelijk). 
Hij vroeg : Ik wil in uw elan wonen. 

Het huwelijk van Kotokoto en haar man Mbobobo deed het 
hoofdmanschap van handen veranderen. Deze dief deed een groot 
kwaad. Mensen allemaal, vergeet het kwade, het gewichtige niet 
van wat nu verhaald wordt. Het gebeurde in het huis van Kotokoto, 
zuster van Samba Ngolo ®, 

Er gebeurden vele dingen in het huis van Kotokoto. Mbobobo 
stal (allerlei) dingen en verstopte ze op de plaats waar de Twa 
woonden. Na een tijdje echter vroeg hij aan zijn vrouw Kotokoto : 
„Uw hoofdmanschap is hoe?” * Maar zijn vrouw zei : „Ons hoofd- 
manschap berust bij het aambeeld, geplaatst °, en andere dingen 
1° de arend, en 2° het gele koper, en 3° de cauries, en 4° de trommel 
der geesten. 

Haar man vroeg nu : „Het aambeeld is hoe?” De vrouw (ant- 
woordde) : „Het is gemaakt in ijzer en het hout van een parasol- 
boom en versierd met de beeltenis van drie mensen : dit van Oto, 
dit van Mwilu, dit van Yoncolo, want dat waren de mensen die in 
het woud waren” ®. Nu zond Mbobobo Kotokoto uit : „Ga uw aam- 


’ Deze dorpsnaam wordt alleen door deze bron opgegeven 


In de tekst : Dokolo voor Doko Kolo 

° De nadruk wordt door de auteur gelegd op het belang (voor de verdere 
politieke geschiedenis van de Kuba) van dit huwelijk tussen Mbobobo en 
Kotokoto. 

* Hi) vraagt welke de voorwerpen van het hoofdmanschap zijn. 

® „geplaatst”. Het Luba-woord heeft hier geen zin. Het is de letterlijke 
vertaling van het Bushong „het genomene”, dat uitsluitend op de kentekens 
van het hoofdmanschap wijst. 

* Volgens de meeste bronnen was het aambeeld uit parasolboomhout 
gesneden waarover een laagje ıjzer en een laagje geel koper gesmeed was. 
Dat aambeeld was door Samba zelf gesmeed. Wat de drie beeldjes betreft 
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beeld halen dat ik het bewondere !” De vrouw, die haar kinderen 
doodt ', nu deze vrouw vroeg haar man : „Waar zal ik het aambeeld 
verstoppen ?” De man zei : „Steek het onder uw kleed”, in de 
Wongotaal ncak. De vrouw ging dan uit. Ze betrad het huis der 
geesten ? ; ze nam het aambeeld ; ze plaatste het onder haar kleed ; 
ze ging het aan haar man geven. Maar wanneer haar echtgenoot dit 
aambeeld gezien had, maakte hij een aambeeld van ijzer, riep zijn 
vrouw en zei : „Draag dit, mijn aambeeld, en leg het op de plaats 
waar het aambeeld van uw broer was.” Toen de vrouw dit bevel 
hoorde, was zij verbaasd en zeide : „(Geef me toch het aambeeld var 
mijn broer, met dat wil ik teruggaan.” Maar de echtgenoot zei dat 
hij (erover) ging nadenken. Toen begon de vrouw te wenen. De man 
echter zei : „Binnen drie dagen past het dat we het hoofdmanschap 
op het water gaan beproeven.” ? De mensen zeiden echter : „Is deze 
dan geen yol van Itoey? Hij heeft Kotokoto genomen en hoe komt 
het dat hij nu onze gewoonten weigert? Welk is zijn hoofdmanschap 
(om aldus te spreken)?” 

Nadat hoofd Samba Ngolo het voorstel van de echtgenoot van 
zijn zuster gehoord had, trad hij in het huis om zijn voorwerpen 
van het hoofdmanschap te bewonderen. Hij vond er de andere 
dingen liggen met uitzondering van de hamer ; die was er niet. 
Toen was hij verbaasd en zei : „Wie heeft er nu gestolen? Mijn hamer 
is er niet.” Hij riep zijn broeders en vroeg hun : „Wie heeft mijn 
hamer in het huis genomen?” Zijn broeders antwoordden : „We 
weten het niet !” en Kotokoto sprak ook in dezelfde zin. Nu riep 
hij de ouderen bijeen en vroeg : „Mijn hamer is weg ; de man die 
het gedaan heeft, zal gedood worden !” Maar de dief had voorge 


valt er aan te stippen dat ze nergens vermeld worden. Verwart de auteur hier 
niet met de hoofdmansstoel ? 

! Weer een uitroep van verontwaardiging. Kotokoto gaf het hoofdman 
schap der Kuba aan de Bushong en doodde aldus haar eigen elan op politiek 
gebied. 

® Tegenwoordig kennen de Bushong en de meeste andere Kuba deze 
geplogenheid niet meer. In Kwango echter treft men nog dikwijls husjen 
in deze aard aan, 

» Er was slechts een aambeeld, dat van de koning, waarvan het binnenste 
uit parasolboomhout vervaardıgd was, zodat als men de aambeelden op het 


water wierp, alleen dit van de koning kon blıjven vlotten 








steld : „Na drie dagen zullen we naar het water gaan om het aam- 
beeld op het water te werpen.” De dag van het werpen van het aam- 
beeld kwamen alle mensen bijeen en gingen naar het water. Nu, 
Mbobobo die voorwerpen gestolen en aan de Twa gegeven had, zei 
(hun) : „Ge zult naar het hoofd van het meer gaan. Wanneer ik 
aankom, zal ik het bevel roepen, dan zult ge de palmbomen heen 
en weer schudden. Ge zult dan een man naar het water sturen !. 
Hij moet in het water der geesten gaan (en roepen) : het weze goed 
dat hij hoofd zij !” 

Toen ze naar het water gegaan waren, zei Samba Ngolo die ze 
ook Samba Katudi noemen : „Gij ouderen, ik wil niet naar het water 
gaan, mijn aambeeld is er niet”. Het antwoord der ouderen (was), 
ze zeiden : „We hebben Mbambi en Mbinga ? gestuurd daar ge niet 
zoudt gaan”. Mbambi was zoals een politieagent van de heer, die 
men uitstuurt en zo was ook Mbinga. 

I. Mbambi was Ngende. 

2. Mbinga was Pyaang. 

Maar de ouderen waren als de dienaars van de heer. Ze hadden 
geen toelating om naar het meer te gaan als het hoofd er niet was. 
Nu zonden ze Mbambi en Mbinga. Mbambi en Mbinga hadden 
zwaarden en messen en ook hun kleine aambeeldjes (meegenomen). 

Ze kwamen aan het water dat men Kum Idiba *? heet ; dat is de 
naam van het meer, waarin de aambeelden geworpen werden. Ze 
kwamen aan het water ; ze bereikten het meer ; ze wierpen de aam- 
beelden het water in, dat van Mbambi de Ngende ; het aambeeld 
ging weg, voorgoed. Ze wierpen een ander, dat van Mbinga, de 
Pyaang ; het aambeeld verdween eveneens voorgoed. Nu kwam 
Mbobobo het zijne, dat hij gestolen had, (in het water) werpen. 
Het aambeeld vlotte op het water. Hij sprak : „Indien ik hoofd ben, 
dat de geesten van het water het dan bewijzen”. De Twa wierpen 
daarop kleiaarde en roodsel (in het water). Het water veranderde 


ı In andere verhalen wordt die Twa in krokodil veranderd en stapte de 
eerste koning op diens rug om aldus het Godsoordeel nog kracht bi) te zetten 

® Uitgesproken Mbeem en Mbyeeng. Het zijn de hoofden van lınks en van 
rechts ın elk dorp en elke stam. Ze worden ook de vaders van de koning 
genoemd. Het zijn dus de belangrijkste dignitarissen van de stam 

® Kum idip, letterlijk „het hoofd van het meer” ; het is een klein meer 
temidden van de vlakte van Yool gelegen 
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(van kleur). Nu zonden ze een man die op het water ging. De mensen 
zeiden daarop : „De geesten hebben geroepen, ge zijt hoofd” !. Toen 
de mensen dat gezien hadden, zeiden er (enkelen) : „Dat is het aam- 
beeld van Samba Ngolo ; gij, zijn schoonbroer, ge zijt een dief” 


Nu maakten ze ruzie met Mbambi en Mbinga bij het water. 


De oorlog der mensen te Yulu. De mensen zeiden tot Samba 
Ngolo : „Gij Samba en ouderen, (er werd gezegd) laat ons naar het 
water gaan om het aambeeld te werpen. (We zijn gegaan en) uw 
schoonbroer ontstal het uwe.” Toen Samba dan met hen naar het 
water ging om het aambeeld te werpen, bleef hij onderweg staan 
en leunde met de hand tegen de boom Ibwet Bukung ?. Wanneer 
de mannen aan het water verder gingen, zeiSamba tegen de yolByeng 
en de Sesi ? en de ouderen : „Vat een man en dood hem”. Ze vatten 
en doodden een man voor de oorlog *. Toen vochten de mensen een 
zware strijd. Ze keerden terug (naar het dorp) en ze vochten tot 
aan het dorp. Toen zond Samba Ngolo zijn mannen en zeide : „Gaat 
de mensen in zijn (Mbobobo’s) dorp doden”. De mannen gingen en 
doodden nogmaals de mensen die met hem (Mbobobo) geweest 
waren. Maar de mensen zeiden : „Wij zijn mensen van niemendal, 
we zijn geen kinderen van hun (elan)... Zijn zuster, die genaaide 
cauries op haar hoofd draagt, gelijk uw kinderen (van de Mwey elan) 
(is hier).” De gevangenneming van de zuster van Mbobobo, yol van 
Itoe (volgde). Haar naam was Yamba, Bukata Ngongo. Samba 
zond zijn yol en Sesi en zei : „Ga, vat zijn zuster in de plaats van 
mijn aambeeld. Dat hij me dan mijn aambeeld terugzende, dan 
zullen we hem nadien zijn zuster weergeven”. Mbobobo hoorde 
„Ze hebben mijn zuster genomen”. Hij zond zijn mannen om met 
hen (de krijgers van Samba) nogmaals te strijden. Maar nadat ze 
hevig gestreden hadden, ging Mbobobo dan (onverrichterzake) op 
een plaats bij de Sankuru (wonen). Yoncolo Samba Ngolo riep zijn 


' Dit had de Twa, die de geest uitbeeldde, geroepen 


: De boom bestant nog en de afdruk van de hand van Samba is er nog ın 
gegrift. 

’ Sesi (shesh) ıs de aanvoerder van een deel van het leger 

* Was het een man var de tegenpartij, als een soort oorlogsverklaring 
of ging het om een offer, een gewoonte die bi) het begın van een oorlog moest 
onderhouden worden? 








ouderen en sprak : „Laten we deze plaats verlaten, laten we met 
haar (Yamba) ergens gaan zitten waar hij zijn zuster Yamba niet 
kan komen stelen”. Ze verlieten dan de plaats waar ze waren, 
samen met de Ngende en de Pyaang. 


Vertrek van Mbambi en Mbinga. We willen nu de namen kennen 
van de mensen die deze plaate verlaten hebben. 

I. Ngongo, kinderen van Kasha Kolo Mbwa Bieci vertrokken 
met de Kuba van Lusambo. 

2, De Ngende gingen hun weg met Mbambi. 

3. De Pyaang gingen hun weg met Mbinga. 

4. De Twa gingen hun weg met Lona. 

5. (Enkele) Twa bleven bij Mbobobo en Makuba van Mwilu. 

Maar Samba Katudi nam vele mensen met zieh mee. : 1° Kel en 
2° andere Kete en andere Twa !. 


(Verdere reizen der Bieng). 


De reis van Samba Ngolo. Hij begon zijn reis en bereikte het dorp 
van Imanya ®. Daar stierf de vrouw die het aambeeld gestolen had. 
Haar broer, Samba Ngolo, nam mensen en sprak : „Gij blijft hier 
op deze plaats waar Kotokoto stierf, maar dat geen ander mens op 
die plaats begraven worde”. Dan is er een grote steen (meteoor) wit 
de hemel gevallen op haar graf. De mensen van Imanya bleven daar. 
Zij (de anderen) verlieten Imany en bereikten het dorp Poong 
mabek ? ; deze bereikten het dorp van Ipuk *; ze verlieten het en 
bereikten een dorp bij Mopangu ® ; ze verlieten Mopangu en bereik- 
ten het dorp van Yuka Ilundu. * De dood van Samba Katudi (viel 


! Hier geeft de auteur de tegenwoordige verdeling der Kuba-stammen 


weer. In feite schijnen de Kel en de Ngongo niet bij de stammen var Yool 
geweest te zijn 

® Enkele km ten noordwesten van het meer. Op die plaats vindt men nog 
steeds de meteoor waarvan sprake. 

° Een afgrond die enkele km ten westen der vorige plaats ligt. 

* Gelegen nabi) het huidige Yeke (gewest Mweka). 

® Ligging onbekend ; misschien iets ten westen der vorige plaate. De 
Bushong-naam zou Npaang zijn. 

* Ligging onbekend. Misschien nog iets ten westen der vorige plaats 
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voor) in het dorp van Yuka Ilundu. Zijn jongere broer, Lubuludibwa 
genaamd, bekleedde het hoofdmanschap van Samba Ngolo. Lubu- 
ludibwa verliet het dorp van Yuka Ilunda en bereikte het dorp van 
Kasala !. Hij verliet het dorp van Kasala en bereikte het Idibu 
Bakele en bleef er. De dood van Lubuludibwa (viel voor) in het 
dorp van Kasala. Toen bekleedde hun elangenoot Lwaya het hoofd 
manschap van Lubuludibwa. Hij verliet Idibu. In het dorp Idibu 
zagen ze de stroom (Kasai). Hij spuwde op het water en het spleet 
open. Ze staken op die plaats over en stichtten het dorp van Byenge 
dat bij Port Franequi ligt. Maar anderen bleven te Idibu, en vaarden 
stroomopwaarts met het water van de Kasai, naar een vlakte die 
bij de Kel gelegen is en vandaar naar het dorp Pama ?. Nu in het 
dorp Pama verloor hij (het hoofd) een hoedspeld en noemde 
daarom deze plaats Pama. Nu verliet hij Pama en bereikte het dorp 
van Dombi Byenge dat de Luba Domyongo noemen ?, Ze verlieten 
Domyongo en bereikten het dorp van Cyangala *#. Ze verlieten het 
dorp Cyangala en bereikten het dorp Kunei Punga ®, Ze verlieten 
het dorp Kunei Punga en bereikten het dorp Isala *. Ze verlieten 
Isala en bereikten het dorp van Itunu Sembi ?. Ze verlieten Itunu 


Yuku Ilundu is Yook iloon in het Bushong. Yook duidt op een klein bosje, 
waarschijnlijk op de vlakte der Kel. 

! Aan de monding der Lucwadi. Idibu Bakele (het meer der Kel) zou 
hetzelfde dorp zijn. 

? Deze vlakte ligt in de westelijke hoek van het gewest Mweka, tussen de 
spoorweg en de Kasai. Pama ligt op 80 km van Port Franequi aan despoorweg 
Pama luidt in het Bushong paam en betekent ook „kop van een hoedspeld.” 

® Deze etymologie is waarschijnlijk onjuist. De Bushong noemen het dorp 
Ndomyoong. Er zijn twee dorpenen een clan die deze naam dragen. De naam 
schijnt eerder van Shoowa-oorsprong te zijn. Domyongo ligt 20 km ten 
oosten varı Parma. 

* Cyangala in het Bushong Cyaangl. In het zuidwesten van het gewest lit 
er een dorp met die naam. Maar het schijnt wel niet de plaats te zijn die 
de kum bedoelt. 

® Kunci Punga in ket Bushong Koone Poong (?). Ligging onbekend 

* Isala in het Bushong Ishal ; ın het Luba Bena Makima, aan de samen 
vloeiing van Lulua en Kasai. De twee vorige dorpen lagen waarschijnlijk 
tussen Domyongo en Bena Makima in. 

’ Ituna, in het Bushong Itoon, op een vlakte enkele km ten noordoosten 
varı Bena Makima gelegen. 








en bereikten het dorp van Nunu ', op de plaats genaamd Makebu. 
Ze verlieten Nunu en bereikten Ishamandongo ®. In het dorp van 
Ishamandongo voerden ze een initiatie uit ?. Ze verlieten het en 
bereikten Ibanshe *. Ze verlieten Ibanshe en bereikten het dorp van 
Sancya bij Lubangapaei ®. En ze bleven op die plaats. 


' Nunu in het Bushong Noon, is het buurdorp van het vorige. 


: Ishamandongo, in het Bushong Ishaam aNdoong, is het oostelijk buur 
dorp van Nunu. 

® Het is juist in die streek dat de initiatie nog volop in zwang is. Die 
initiatie bevat zeker veel Kete- en Bieng-elementen. 

* Ibanshe, in het Bushong Ibaanec, ligt op een tiental km ten oosten van 
Ishamandongo. 

® Labaang Paane in het Bushong. Het dorp ligt op een twintigtal km 
westwaarts van Ibanshe. De Bieng keerden op de vlakte terug die ze bij 
Ishamandongo verlaten hadden. 

Deze lijst van dorpen klopt niet met degene die de versie 2 opgeeft, zoals 
onderstaande tabel duidelijk aantoont 

Dorpen waarlangs de Bieng getrokken zijn na hun vertrek uit Yool tot 
aan Labaang Paanc. 


Versie 2 Het origineel 


Bongo Kong Poong Mabek 
Latum a Mbel Ipuk 
Overtocht der rivier Lekedi Mopangu 
Kashal Yuka Ilundu 
Minel Kasara 
Ilerm Idiıbu Bakele 
Itet Pama 
Ngil aShyengy (bij Noon?) Domyongo 
Cyaang!l CUyangala 
Pung Kuneci Punga 
Ishal Isala. 
Shyaangl Shemy Itunu Sembi (Itoon Shemy). 
Makep Nunu (Makebu) (Noon ; Makep) 
Mbyeeng ateeng Ishamandongo (op beide plaatsen 
(term uit de initiatie) voerden ze de initiatie in). 
Pul aNkaan 
(term uit de initiatie) 
Ikin iNeyeem Ibaanc 
Ishaang!l op 10 km varı Labaang 
Paane) Sancya (Shaane) bij Labaam Paanc 
oorlog met de Pyaang oorlog met de Bushong 
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Maar toen Mbobobo op die plaats bij de Sankuru achtergelaten 
was, zond hij mensen uit en sprak : „Gaat zien of Samba Ngolo er is”. 
Zijn mannen staken (de rivier) over en kwamen zien. De plaats 
(Yool) was ontruimd door die hele menigte. Zij keerden terug en 
zeiden hem : „Er zijn geen mensen in het dorp van Imanya, het is 


ledig”. Nu stierf Mbobobo en zijn elangenoot Mancumashanga ! 
bekleedde het hoofdmanschap van Mbobobo. Hij gaf zich een naam 
zeggende : „Ik ben de vorst der Bushong, van de clan der Matundu ®. 
Hij zond zijn mannen uit : „Gaat de Bieng zoeken”. Hij zond negen 
waarzeggers. Ze gingen en vonden de Bieng in het dorp van Nsa- 
neya te Lubangapaei. Maar wanneer denegen waarzeggers hen gevon 
den hadden, zond hoofd Lwaya zijn ouderen uit en sprak : „Doodt 
die mensen”. Zij namen die mensen en doodden ze. Een enkele 
bleef er over. Hij ging het tegen koning Mancumashanga zeggen 

„De mensen die ge gezonden hebt, ze hebben ze alle gedood !” 
Toen zond hij mannen zeggende : „Gaat oorlog voeren met de 
Bieng”. Die mensen kwamen dan de Bieng opzoeken in het dorp 
van Nsancya en ze vochten er ?. De Bieng verlieten dan het dorp 
van Nsancya en bereikten het dorp van Mbungu Diare angele * 
Overtocht van hoofd Lwaya op die plaats. Hij stak over op (deze) 
plaats van de Kasai en ging stroomopwaarts met het water van de 
Kasai, vandaar naar het dorp Pungu der Lele ®. Ze stichtten er een 
dorp op die plaats. Maar anderen die overgestoken waren te Idibu 
Kasai, in de taal der Luba Port Franequi (genaamd), de plaats 


van (het dorp) Byeng ° begonnen de reis vandaar uit naar een dorp 


Ishaancı Mbaangl 

oorlog met de Bushong 
De versie besluit met deze lıjst 

waaraan Makuba en Bieng 

Lele toegevoegd zıyn 

' In het Bushong Mancum maShyaang, de eerste koning, die deelnam 
aan de gebeurtenissen van Yool. 

2 [In het Bushong Matoon (de koningselan) 

» Dank zij de Pyaang-schutters behaalden de Bushong de zeg« 

‘ In het Bushong Mboong aNcal angel (de haven aan de stroom, stroom 
afwaarts). 

® Ligping in het gewest Port Franequi iets ten noorden van Charlesville 


Juiste liezingz onbekend. (Zie ook biz. 260 ın voetnoot) 


Kong»-Overzee XXI, 4) 





genaamd Makubakuba ! en lieten er het dorp van Makuba, te 
zeggen Malungu Domayi ?. Nu voeren ze de Kasai op tot het verla- 
ten dorp van Pungu der Lele en vonden er hun stamgenoten weer. 
Op die plaats stierf Lwaya. Na de dood van Lwaya bekleedde zijn 
elangenoot Kombakamba het hoofdmanschap van Yoncolo. 


Vooraleer Pungu te stichten hielden ze er, na hun hoofdversier- 
selen aangeboden te hebben, een initiatie, die men in het Luba 
Bwadi noemt. Nu wierp hij (I,waya) de kinderen in de initiatie. 
Maar wanneer ze vele jaren op die plaats ? gebleven waren, kwamen 
de kinderen, veranderd in mannen uit de initiatie. Dit hoofd 
Kombakamba bekleedde het hoofdmanschap en stichtte Pungu. Hij 
noemde die plaats zeggende : „Pungu a Lele, oud dorp der Bieng.” 
Kombakamba verliet het dorp van Pungu a Lele om stroomop- 
waarts te gaan naar Mpanta *#. Kleine dorpjes bleven op die plaats 
(achter) : 

Bieng biLele ® 

Alle Domayi ® 

Koko Ikombe ® 


Kete van Luwanei de elan der Ngumba die vandaag Katende 
genoemd worden. Deze dorpen bleven dan bij het dorp van Pungu 
a Lele. 


Reis van Kombakamba om naar Mpanta te gaan. Nu Komba- 
kamba begon de reis en besteeg de heuvels op de weg naar Banga ® 
en liet dorpen onderweg : 1° Ibulu en 2° Ibombo en 3° Ngandabilu 
en 4° Malela en 5° Tsyamba Kale en 6° Sambasenge. De dood van 
Kombakamba (viel voor) in het dorp van Samba Senge. Nu waren 


' Halverwege Basongo en Banga op de heuvelkam die de Lumbundji van 


de Lubudi scheidt. (Zie ook biz. 289 in voetnoot). 

® De Domayi of Domiai zijn de „Twa” der Lele. Makuba was de voorouder 
der Twa, wat weeral goed klopt met deze dorpsnaam. 

° De initiatieplaats wordt gewoonlijk als een put voorgesteld. 

* Ligging onbekend. 

® Waarschijnlijk in de streek langs de Kasai-oevers tegenover Charlesville. 

* Gewest Port Franequi. Naam van de zuidelijke vlakte van het gewest 
en van een dorp. De dorpen die hierna vermeld worden, liggen tussen de 
Kasai-oevers en de hoogvlakte, maar hun juiste ligging is ons onbekend. 
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de kinderen van Ngolo Idima Kolo Mbwa Biei uitgestorven op die 
plaats. De dochters van Ngolo Idima, wier namen hier (volgen), 
waren : 

I. Mbuyo Ngolo 

2. Idima Ngolo 

Nu Mbuyo had haar kinderen 

l. Samba 

2. Dumbi 

3. Lwaya ! 

Samba verkreeg dan het hoofdmanschap. Hij verliet het dorp van 
Samba Senge, hij klom de weg van Banga op en liet dorpen onder- 
weg : 

l. Mawanga 

Tunyinga 
Banga ? 
Busongo ® 

In deze vlakte zag hij het woud van Matondo * en hij bereikte 
het woud en stichtte daar een dorp. Nadien vaarden andere (Bieng) 
de rivier Lubaka ® af. En wel : 

Bieng bingel ® 

Twa en 3. Bwete en 

Misanga en 5. Kwangombe en 

Mabombo en 7. Itunda en 8. Butangidi en 

Malengi ’. (De inwoners van) deze dorpen voeren de 
rivier Lubaka af nabij het woud van Banga. Toen ging hij (Samba) 
stroomopwaarts met de vlakte en bereikte het meer genaamd 


Mbumbu !. Ze stichtten er een dorp. Ze verlieten deze plaats en 
bereikten de rivier genaamd Masimelo* en een andere rivier Nkonko. 


! Zie genealogie in bijlage. 


» Zie biz. 290 noot 6 
® Dorp even ten zuiden van Banga. 
* Ligping onbekend 
° De rivier Lubaka vloeit naar de zuidwestelijke hoek van het gewent 
Port Franequi 

* Betekent : „Bieng stroomafwaarts”. Dorp aan de Loange gelegen 

’ Al deze dorpen liggen in een eirkel rond het grenspunt der gewesten 
Gungu, Cikapa en Port Franequi 

Deze plaatsen liggen ten zuiden van Busongo, waarschijnlijk in het 


gewest Cikapa. De reisweg van Samba lag ten oosten van Tobı-valleı 
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Zij stichtten er een dorp. Nu verlieten ze dit dorp en bereikten het 
dorp van Byenge op de vlakte genaamd Bukubu !. Al deze dorpen 
waren op een plaats genaamd Byenge. 

Toen verliet Samba dit dorp. Mbambi en Sesi en Mbinga bleven 
in dit dorp (achter) ?. Andere dochters van Idima Ngolo bleven er. 
Maar Samba begon de reis, van daar (uit) naar het meer genaamd 
Bukubu ? waar ze een dorp stichtten. Hij verliet die plaats en 
stroomopwaarts met de vlakte, van daaruit naar een dorp der Co 
kwe * genaamd Cambwandu in de vlakte van Mikenge Mbangu. 
Ze stichtten er een dorp. In dit dorp woonden ze samen met de 
Tulunda ®. Ze gingen de vlakte in brand steken maar een schaap 
der Tulunda stierf op deze plaats. Nu maakten ze ruzie met de 
Tulunda. Maar ze voerden geen oorlog tegen hen. 

Samba sprak toen : „We hebben de eauries en het rode verfhout 
ginder (achter) gelaten. We komen ze op uw vlakte (der Lunda) 
zoeken, waarom (feitelijk)? Wij willen een toren maken om de 
heuvels te zien en de Kasai die achtergebleven is.” Ze bouwden dan 
een toren, maar wanneer die toren boven geraakte, viel hij om. 
De mensen stierven. (Enkele) anderen bleven echter over ®. 

Samba stierf op die plaats ; die plaats is zijn graf. Toen bekleedde 
zijn broer Dombi het hoofdmanschap van Samba. Hij, Dombi, 
begon de reis (terug) en ging stroomafwaarts met de rivier Lufu ? 


en vandaar naar de plaats, een woud geheten Luando ® bij het 


verlaten dorp van Yamba *, die men de koning der Pende noemt. 


ı Zie biz. 291 noot 8 

» Pit betekent dat het voornaamste deel der Bieng achterbleef. We 
zouden dit dorp nog in het gewest Port Franequi localiseren 

’ Bukubu : KReeds vermeld even tevoren. Het lijkt ons dat de namen 
van Mbumbu tot Bukubu dienen opgegeven te worden na de vermelding 
van het dorp Byenge. 

* Een dorp waar tegenwoordig de Cokwe wonen. Het ligt nabı) de bronnen 
der Tobi, gewest Cikapa 

s Voor 1850 woonden er Lunda. Zie Havraux, o ec. p. 55 De Pende 
kennen op die plaats ongeveer, een oud Boma (fort) der Wongo. Vandaar, 
zegt de kum, weken de Mbale naar het pewest Luisa uit 

* De torenlegende is zeer verspreid, zowel in Kwango als in Kasai. 

Lovua, gewest Cikapa 
* Plaats onbekend, waarschijnlijk langs de oevers der Lovua 


’ Ann de beneden-Lovua 
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Zij (de Bieng) begonnen te zeggen : „We willen oversteken. We 
verlangen de plaats vanwaar we kwamen om cauries en rood verf- 
hout te zoeken, (terug te vinden)”. Ze zagen een Pende genaamd 
Mitombe. Dombi sprak : „Zet deze mensen over!” Hij begon de 


mensen over te zetten ; maar wanneer hij moe was, vroeg hij aan 
Dombi : „Ik verlang dat ge me iets geeft !” Deze riep de ouderen en 
sprak : „Wat geven?” De ouderen zeiden : „Laten we Yamba 
geven, de zuster van Mbobobo.” Toen nam hij Yamba en gaf 
ze en sprak : „Deze persoon heeft niet gedood. Hij moet het 
weergeld zijn voor mijn (gestolen) hamer.” Ze baarde een kind en 
gaf het de naam Nyimi abaPende. Hij sprak toen : „Gij, blijft 
achter.” We noemen de namen der dorpen (die achterbleven) 

I. Mabela 

2. Sambasenge 

3. Cyambekale 

4. Ibombo '. 

Toen zond hij de ouderen voorop per prauw. Hij kwam achter 
Overtocht van Dombi : hij wierp een stuk stof op het water, zat 
er op, en stak zo over. De plaats (waar dit gebeurde) is het dorp 
Makumbi ®?. Toen gingen ze stroomopwaarts met de rivier Kala 
mbai ?. Ze zagen er mensen, genaamd Bakwa Fuyu #, die naakt 
gingen. Hij (Dombi) vroeg hen : „Van waar komt ge?” Ze antwoord 
den : „We vluchtten ons hoofd Kalamba, hij die zei : geef me 
gras en wenkbrauwen (om een telling van zijn volk te houden °)" 
Hij scheurde toen een kleed en gaf het zeggend Draagt het, 
naaktheid is beschamend” 

Toen ging hij stroomopwaarts met de Kalambai en vandaar naar 


haar bron. Ze zagen de rivier Lubi ® bij haar bron en voeren ze af 


' De ligging van al deze plaatsen is onbekend. Volgens het verhaal zouden z 
tussen de monding der Lovua (ongeveer) en Makumbi (gewest Cikapa) liggen 

® Makumbi. Ligt aan de Kasai, haast op de grens van de gewesten Cıkapa 
en Luebo 

» (irensrivier der gewesten Cikapa en Luebo 

* De Fuyu vluchtten voor de invallen der Pemba. Haıvraux, 0. ı 
geeft ze als Kete van Ntambwe Mwenze (Dibaya) op 

® Dit verhaal is bij alle Lulua gekend. Het wordt aan allerhande hoofden 
toegeschreven maar meest toch aan die der Luba Shankadı 


* Bijrivier van de Kasai ; gewest Luebo 





want ze zochten raffiapalmen om een dorp te stichten. Vandaar 
(van de Lubi) (gingen ze) naar de bron Karambuyu !. Een dochter 
van Mbuyo Ngolo was zwanger. De mensen zeiden toen dat ze moe 
waren. Ze zonden mensen om raffiapalmen te gaan zoeken (en bleven 
daar). Die vaarden de Lubi af tot aan de Kasai en ze zagen geen 
raffiapalmen. Toen ze naar hun dorp terugtrokken, zagen ze rook 
en daarna Luwanci, die ze te Pungu alle achtergelaten hadden en 
die toen al overgestoken was op de plaats der missie van Charles- 
ville. Op die plaats was Luwanei, die men ook Katende noemt, 
overgestoken. Toen gingen ze dat aan het hoofd melden : „Daar 
waar we vertrokken zijn, hebben we geen raffiapalmen gezien, 
maar Luwanei bouwt er een dorp”. Toen sprak het hoofd : „Laten 
we naar Luwaneci gaan zien ; gij ginder blijft op de hoogvlakte 
bij de andere mensen”. Toen kookten ze (de mensen van Luwanei) 
een pot bonen (bij de aankomst van Dombi). Toen men ze vond, 
bonen etend, en het kind van het hoofd bonen ging vragen, zeiden 
ze hem : „Blijft ginder boven wonen en wij beneden (in de vallei)”. 
Maar hij (Dombi) sprak : „Onze andere kinderen zijn de Kasai 
opgevaren. Nu verlangen ze naar de dorpen die ze gesticht hebben.” 
De Kete gingen dan met hen. 


Ze stichten een klein dorpje, maar de Dopo gingen weg om naar 


raffiapalmen te zoeken. Ze zagen een meer, Songolo ?, en kwamen 
het aan het hoofd zeggen. Het hoofd zond de Kungombe onder 
leiding van Mbinga. Zij kwamen te Songolo wonen. 

Maar de Kayueeng, die van de Ding komen, zagen het volk aan 
het meer Songolo en gingen het vorst Bongo Lenge ? zeggen : „We 
hebben de Byeng aan de stroom van Songolo gezien”. Toen zei 
vorst Bong Lenge : „Ik wil mijn elangenote Yamba gaan zoeken”. 
Hij riep zijn mannen en ze gingen naar die plaats om oorlog te 
voeren. Maar wanneer ze (de Lulua) overstaken, zagen de Byombo * 
ze. Ze riepen het hoofd Dombi. Maar toen zij (de Bushong) bij het 
meer van Songolo aankwamen, namen ze de inwoners van Songolo 


! Gewest Luebo ; juiste ligging onbekend. 

® Songolo. In het Bushong Shoongl. Juiste ligging onbekend. 

» Mbong al,yeeng, bij de Bushong om deze oorlog beroemd. Hij werd 
gedood tijdens de overtocht der Lulua te Luebo en op het eiland van Luebo 
begraven. 

* De Byombo woonden rond het huidige Luebo. Het zijn Kete. 
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en hun vrouwelijk hoofd (gevangen), en (voerden ze) met zich mee. 
Alle mensen gingen met vorst Bongo Lenge. Ze gingen (de Lulua) 
oversteken maar de vorst bleef met enkele mannen achter. 

Toen riep hoofd Dombi zijn mannen en deByombe en sprak : „Gaat 
hun hoofd doden”. De Bieng kwamen snel (vooruit) en de Byombe 
ook, en toen ze aan de stroom van de Kaluebo kwamen, vonden ze 
hem, raakten hem met een pijl en doodden hem met al zijn volk. 

Toen Dombi dan op die plaats gevestigd was, zond hij zijn lui- 
tenant, Samba Bulelo genaamd, naar het dorp van Bieng bola ! 
om er een hoofdij te stichten. „We willen op deze plaats van niemen- 
dal niet blijven” (zeide hij) en nam vele clans wier namen hier 
volgen, met zich mee. 


Mbangata Niet adellijke clans 


Ibadi 
Yanga 
. Manguba 
. Senge 


. Dunga 
. Bukungu ? 


Bundongo 
Nunu 
. Bwalala 
Bupesu 
. Momo 
Bono 
14. Bumbenga 
15. Ilema kumu 
16. Ibanga 
17. Kusu 
18. Kenge 
19. Kwemba 
20. lcu 
21. Ilanga 


! Bieng bol (dorp Bieng), gewest Mweka, een dertigtal km zuidoost var 


nDomyongo. 


: Nummer 6 is geschrapt 





Ibinga 
IHunu 
Kutu 
Ngwela 


Fan 
5. Tunu 


Bumbangoye 
Mbumba 
Ibwemi 
Ngwebi 
Ishengembe 
Panga 
Bakwenda 
Mbwa 
Busanga 
Kana 
Mitumbi 


‚ Bunu 


Mashyancya 
Bamashi 
Itambi 





22. Masaki 22!, Beene 
23. Bwaya 
Toen ze (daar) goed gevestigd waren, zonden ze een ander hoofd 
om het dorp Muteba ? met zijn mannen te komen stichten. Zijn 
naam is Mingu Midima. 
In het gewest Mweka 
De namen der hoofden der Bieng (zijn) 
l. Samba Bulelo 
Nguci Lubulu 
Mwayimi mweyi 
Dumbi Cina 
Wawuya Busobo 
Wawuya bucimba 
Kongo Bwima 
Mbokwete Mbweke 
9. Samba Uyeye 
10. Mamono Balu Semi 
Il. Pembe Busongo 
12. Bawoto Kwete 
13. Idoko Balo 
14. Mebweyi 
15. Mebweyi 
Mbongo Mayi munene ®. 


Aanvullingen 


Tijdens een verblijf bij de Bieng in 1956 verkregen we van de 
auteur een nieuwe versie. Dit gebeurde in het bijzijn van het hoofd 


! Nummer 2] is overgeslagen 


: In het Bushong Ntyep. Gelegen op een 20 km ten zuidoosten van Bieng 
dorp. 

’ Over dezelfde periode telt de koninklijke Bushong-genealogie 18 konin 
gen vanaf Mbong al,yeeng. Wanneer voor elk van die personen een hoofd 
manschap van 10 jaren gerekend wordt, komt men tot het besluit dat het 
einde der Bieng-migratie rond 1770-1790 valt. Uit berekeningen over andere 
Kuba genealogieen en dorpslijsten (men verandert om de zes of zeven jaar 
van dorp) blijkt het dat de gebeurtenissen te yool rond 1700 & 17 
gevallen zijn. 


20 voor- 
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van Bieng en van zijn voornaamste raadslieden. Deze versie stemt 
met het handschrift overeen behoudens enkele punten die we hier 
vermelden 


Läjst der hoofden (biz. 265). 


Vanaf Yabucimba wordt de opgegeven volgorde niet nagevolgd 
door deze versie. Een nieuw hoofd, Ncok Mawoopa, wordt inge 
last. Hier volgt dan de nieuwe lijst 

13. Bushu bushik 20. Ndjok aMbwaac aMeyw 

14. Neok Mawoopa 21. Ndjok aNgol 

15. Bwaakok 22. Ndjok aMbar 

16. Yaabucimba 23. Ndoom acin aMbwaangt 

17. Lwaay laKwet : Mbong aNgol aMwey 

18. Ndjoko Mebweny 25. Mbope Kwet 

19. Shaam aNgol 26. Ndoom aMbengl Lapash 


Läjst der opgegeven plaatsnam«e n 


In de nieuwe versie stemmen de plaatsnamen gewoonlijk over 
een met degene die door het handschrift gegeven worden (biz. 288, 
noot 5). Maar de eerste drie worden niet vermeld ; Yoko Irondo 
wordt gelokaliseerd nabij Mushenge op de heuvel der missie ; 
nadien volgt een Toci Makongo dat in het land der Kel zou te 
situeren vallen. Nadien volgt Ndar aWoot. Kasara Uyangala en 


Ishamandongo worden niet vermeld. In de plaats van Uyangala 


komt Pish aToom ! en Ngil a Shyenge ?. Het verhaal der initiatie 
wordt niet te Ishamandongo maar wel te Nunu Makebu geplaatst 

In het verder verhaal worden enkele plaatsnamen overgeslagen, 
maar degene die opgegeven worden stemmen met het handschrift 
overeen tot na het vertrek bij de Lunda. Hier geven beide bronnen 
het volgende 

handschrift : (biz. 292) nieuwe versie 

rivier : Lufu vlakte : Mashanga 

woud : Luango vlakte : Kabunda 


vlakte : Cwawoonda 


' Gelegen tussen Domyongo en Bena Makıma (Ishal 


a Vergelijk met versie 2 











rivier : Oyeye 
dorp : Yamba dorp : Yamba. 


Andere aanwullingen. 


Bij biz. 268 : Woot heeft de prauw uitgevonden. 

Bij blz. 271 : De mensen, bekommerd om Woot’s lot, zonden een 
eekhoorn om hem te gaan halen. De eekhoorn trof Woot met al 
zijn kinderen aan en spotte luid : Kye, kye, kye. Woot zei : „Eek- 
hoorn, waarom lacht ge met mij?” Maar de eekhoorn antwoordde 
niet. Tenslotte besloot Woot naar het dorp terug te keren. 

Bij blz. 271 : Bumbudi volgde Mweel en Shakene Woot en niet 
ompgekeerd. 


Bij blz. 274 : De mensen klapten negenmaal in hun handen ; 
driemaal voor Woot, driemaal voor Mweel, driemaal voor Yoncolo. 

Bij biz. 276, noot 2: De tekst zou moeten zijn : 

„Tura, Nyeka 

binana ilondjo 

malondjo yii, yiı” 
wat vrij vertaald, betekenen zou : „Wentel, vertrappel, de moeders- 
kinderen van de elan, de clans yii, yii.” Deze leuze wordt nog gebe- 
zigd bij de inhuldiging van een hoofd wanneer hij simbolisch op 
het hoofd der elanouderen treedt. 

Bij blz. 286 : De mensen van de clan Kuru begroeven Kotokoto. 

Bij blz. 287, noot 7 : Het dorp werd Ndoom aBieng genaamd 
omdat in het meertje idip ibitet, dat nabij dat dorp gelegen is, 
alle hoofdmansinsignia teruggevonden werden. De Bieng waren 
deze insignia te Yool tijdens de strijd verloren. De naam luidt dan 
in vertaling : „Koning van Bieng”. Het woordje „ndoom” (met lage 
toon) is nu niet meer in zwang maar zou eertijds „hoofd, vorst” 
beduid hebben. Is het in verband te brengen met het Portugese 
Dom, een adeltitel die ook wel in het oud koninkrijk Kongo gebe 
zied werd? 

Bij biz. 287.: Ishal werd aldus genoemd omdat de Bieng er hun 
waardigheidstekens (shal), pluimen van allerlei vogels, op staken 
geplant hebben om hun achtervolgers te doen geloven dat ze er 
nog steeds waren. 


Bij blz. 289 : Te Pungu aLele ontmoetten zij Lubamba luKoro, 
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stammoeder der Lele. Zij vroeg waarom zij zoveel gekwetsten bij 
zich hadden. Zij zeiden dat ze door de Bushong verslagen waren 
Daarop gaf Lubamba hun pijl en boog die ze vroeger niet kenden 
Maar op zekere dag, schoot een Bieng, die zich aan het oefenen was, 
een pijl door het hoofd van een Lele. Mbeem en Mbyeeng gingen 
Lubamba hun verontschuldigingen aanbieden, maar deze week 
nadien met de Lele naar het noorden uit. 

Bij blz. 291 : Die Lunda waren bashi Kunda. 

3ij biz. 295 : Maar de Bushong voerden de gevangenen van 
Songolo met zich mee en vestigden de elan Bushoro te Itoon, en 
de elans Nweem en Mbor moesten te Nweem gaan wonen 
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ORGANISATION POLITIQUE DES NYANGA 
LA CHEFFERIE IHANA 


par D. Bıesuvck 
Ethnologue I. R.8.A.C. 
(Kivu, Congo belge) 


SUMMARY 


Because of certain traditional patterns and due to new political 
situations arising from culture contact, some political problems among 
the Nyanga deserve full attention. Their solution depends upon aceu 
rate factual knowledge which this study tries to present with. 

We first refer to some of the main aspects of Nyanga culture in 
general stressing those social institutions which have a bearing upon 
eloser und: rstanding of political organisation. 

We then deal with the foundations of Nyanga political organisation 
analyzing lay-out and structure of the central state and composition 
and nature of the residential segments. Special attention is paid to th« 
several categories of authorities ruling wer these political units 
their statuses, roles and interrelations are briefly indicated. Particular 
reference is also made tot he social origins of the sacred chiefs with 
regard to special forms of alleged brother /sister and little father 
daughter marriages. Values centered around the person of the chief 
and the "bubake' institution are eramined 

We next analyze the political composition of the main N yanga 
„chefferie” Ihana showing the historical, genealogical, social and 
political interrellations of the thirteen autonomous states. We hriefly 
indicate the internal « om posilion of each state with reference to villayı f 
residential segments, autorities, cohesion and #.0 

We finally discuss the main sources of power from which chief 
Nkhürü derives his paramount importance among the other N yanga 
chiefs. Nkhürü, who at one time became paramount chief of Nyanga 
through government action, succumbed to the intriques of rival chiefa 
Yet, for his moral and intellectual qualities, for his high prestige, 
for his very high traditional powers, he proves to be the only person 


capable of assuming adequately the role of paramount chief 
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Les coutumes des hommes sont 


diffieıles. 
Epopde Mwindo des Nyanga. 


Avant-propos 


Je me propose d’etudier dans la presente €tude divers aspects 
de l'organisation politique des Nyanga, specialement examinds ä 
la lumiere de la structure de la chefferie [häna !. 

Au cours des dernieres d@cades, l’actualit€ du probleme politique 
existant en differentes regions du Distriet Nord-Kjvu s’est impos6e 
d’une maniere tres explieite. En ce qui eoncerne les Nyanga du 
territoire de Waljkale, les principales &tapes de la question politique 
peuvent ötre r&sumdes par les phenomenes suivants : 

Il. L’extröme tenaeite des anciennes antinomies qui opposent 
les etats miniatures Nyanga, cette opposition @tant inherente aux 
particularites m&ömes de l’organisation sociale et politique de cette 
peuplade. 


2 


2. La relegation en 1942 du grand chef medaill& Nkhürü Nkhu- 
mbirwa (connu sous le nom de Nguly). Apres la mort de son pere 
relegue, Nkhürü #’ctait depuis 1918 activement occup€ de politique 
et avait reussi A devenir grand chef de tous les Nyanga en 1930. 

3. L’imposition et la confirmation eonsecutives de nouvelles 
autorites. 


4. L’eelosion de prophetismes et, plus particulierment depuis 
1943, du mouvement socio-religieux Kijtawala. 


 Depuis 1954, en ma qualit# de chercheur de I’ Institut pour la Recherche 
scientifique en Afrıque centrale, je mene des investigations ethnologiques 
chez les Nyanga visant l’ensermble des institutions de cette peuplade 


Note eoncernant l'orthographe de certains phondmes et lVindieation de 


tons 

e : comme dans aut u comme dans tout 

i comme dans dı S comme dans ahou 

j comme dans nı ton bas : aucune indieation 
u: comme dans töt ton haut : / 

oo: comme dans or ton montant 


ton descendant 
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5. Le retour de relegation, en 1950, du grand chef Nkhürü 
Nkhumbirwa qui devait cependant se contenter de la qualite de 
grand notable de la chefferie Thäna. 


6. L’instauration de nouvelles limites territoriales, le remanie- 
ment des eirconseriptions indigenes et la ereation en 1954 d’un 
nouveau territoire, in casu Waljkale. 


Afin de situer exactement dans leur contexte eulturel les faits 
sous discussion je voudrais, apres un bref apergu des traits mar- 
quants de la culture Nyanga et des constantes de leur organisation 
politique : 

a. analyser la composition actuelle de la chefferie [häna ; 

b. determiner la position et la signification du chef Nkhürd 
Nkhumbirwa. 

L’analyse d’une structure du type Nyanga est complexe. Bon 
nombre d’arrangements sociaux, de conventions socio-politiques, 
de dispositions rituelles est entoure de secret et de mystere et seule- 
ment connu de quelques rares d@positaires de rang @leve, agissants 
comme groupes ou comme individus et differents d’apres les 
situations. 

Profaner ces secrets signifie dans l’esprit Nyanga „brüler le pays” 
et met en cause toutes les valeurs morales et rituelles attachdes 
aux institutions politiques. C'est par recoupements eontinuels, par 
exploitation astucieuse des chauvinismes locaux, par recherche ä 
orientation multiple qu’on aboutit finalement A des resultats 
definitifs. 

De ce qui suit apparaitront l’@tonnante importance et l’&norme 
portee de conventions et reinterpretations sociales, telles qu'elles 
sont institutionalisces par une societe donnde. Des phenomenes 
decrits ressortira egalement le danger d’interpretations hätives se 
eontentant des aspects ouverts de la culture avec exelusion des 
aspects couverts. De lä provient le ph@nomene trop frequent de 
considerer comme donndes une serie de faits alcatoires et de prendre 
comme bases d’interpretation des pseudo-realites. La rCalite cou 
verte par le mot facile „coutume” est multiple ; ses partieularites, ses 
nuances subtiles, les forces motrices qui lu donnent sa forme 
sont diflieillement penetrables a notre esprit qui se contente trop 


facilement avee ce qui lui parait acceptable et „normal”., 
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Aspects de la culture Nyanga 


Les Nyanga — une petite peuplade pour laquelle il m’est impos- 
sible dans l’etat actuel de mes recherches de determiner la force 
num£rique — oceupent une grande partie du territoire de Walikale 
(distriet du Nord-Kivuy). 

Leurs traditions historiques remontent au Bjnyöro (Uganda) ; 
leur riche culture, bien integree et assez homogene, est fortement 
impregnde de traits eulturels empruntes au patrimoine des Pygmeces. 

Les Nyanga ont des limites communes avec les Bafu (territoire 
de Lubero), les Bakümu (appel“s Babira ; et principalement les 
tribus Batiri et Baäsä), les populations Hüty et autres du Bwitö 
(territoire de Rucyry), divers groupes connus sous le nom de Hunde 
(appel6s Bijra ; plus partieulierement les Bafäri Muköto, les Bafunä, 
les Banyungü) et les T&mbö et Kanö (appeles Barea). (Juelques 
rares petits groupes disperscs de Twä subsistent en divers endroits 
du pays. 

Pour les Nyanga, comme pour les Twä, le monde des hommes se 
subdivise en deux grandes parties : les Twä et les Barjmj. Les Barjmj, 
ou tous ceux qui ne sont pas Twä d’origine, se seindent en deux grou- 
pes : les Bira et les Barea. Il s’agit ici de deux concepts A caractere 
dynamique ; en eflet, les groupes sociaux denotes sous une des 
deux d@enominations changent de village en village d’aprös la situ 
ation geographique relative, les aflinites historiques et sociales, 
les points de vue. Ainsi pour un village donne, le concept Barea 
peut signifier tous les groupes connaissant la eirconeision et tous 
ceux qui sont situds en amont. 

Coutumierement le terme Banyanga est inusite et il serait difficile, 
dans l'&tat actuel de mes connaissances, de savoir qu’elles peuvent 
etre lorigine et la signification de cette denomination. Lors des 
grands conseils generaux (kjby), dans les exposes @ducatifs (kifä- 
mbäro), dans les louanges adresse‘s aux grands chefs morts et vivants 
(isinja), le terme gencral Banyanga n'est jamais employe. Il est 
remplace par des mots qui designent les gens appartenant ä un 
möme groupe local ou entite politique (cüo), p. ex. Bisjiryamba ; 
Bisantsüungä. Ce sont les plus grandes unites A earactere foncetionnel 
existant dans la societe Nyanga. 


Les Nyanga habitants de la grosse foröt @quatoriale, sont piegeurs, 
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chasseurs ä la sagaie, au chien et A l’arc, pöcheurs. Ils pratiquent la 
culture de rapine et ne connaissent que des techniques eulturales 
tres rudimentaires. Ils eultivent la banane, qui constitue la base de 
la diete, les arachides, les patates douces, ainsi que le riz et quelques 
autres c6r@ales. Ils s’adonnent A la ceueillette de fruits, de tubercules, 
d’insectes, de miel, ete. Differentes techniques de la culture 
mat£rielle sont richement developp6es, e. a. la potterie, la vannerie, 
le travail en bois, la fabrication de nasses et de piöges. 

En prineipe, les Nyanga sont patrilindaires. Cette institution 
demande cependant certaines sp£eifications. A part les descendants 
patrilineaires (les agnats purs), une lignde comprend comme mem- 
bres effectifs plusieurs individus qui ne peuvent tracer que des 
liens agnatiques secondaires dans la patrilignee, ce. A. d. que dans 
la chaine de liens se trouve au moins une femme nde dans la patri- 
lignee. En effet, bon nombre de femmes ne peuvent jamais ötre 
marides ou doivent, avant leur mariage, procerder un ou plusieurs 
enfants au nom du village. Ces prohibitions et injonetions eadrent 
avec linstitution de consacrer des filles aux esprits des volcans et 
aux liendes. Les femmes de la lignde fournissent done de la descen- 
dance aux agnats mäles de la lignde. Leurs enfants sont largement 
int@gres dans le groupe et grosso modo identifi6s avec les enfants 
du frere de leur mere. C'est le frere de la mere qui assume vis-A-vis 
de ces enfants le statut et le röle de pere sociologique. Cette forme 
speciale de descendance bilaterale et d’appartenance au patri 
groupe peut se reiterer lorsque la fille d’une femme consacrde 
devient ä son tour donatrice d’enfants ä la patrilignde. 

La patrilignde comprend en outre : a. des personnes de descen 
dance &trangere absorbees et assimildes ; b. les descendants de 
femmes rituellement marices ä des epouses de chefs intronisds ou 
ä des femmes non-marides d’origine noble ; e. les descendants de 
femmes apparenteces par des liens agnatiques aux Cpouses des 
hommes de la patrilignee. 

Sauf pour les groupes dynastiques, la polygynie (busukj) est 
faiblement developpee. Grand nombre de mariages sont monoga 
miques ; olı elle se presente, la polygynie est g@n6ralement restreinte 
ä deux ou trois femmes. Dans les groupes dynastiques cependant 
la polygynie est plus prononc6e, certains chefs introniscs ayant de 


25 & 30 femmes. En prineipe, le mariage est virilocal la femme re- 
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joignant le village de son mari lors de l’accomplissement des paie- 
ments et des rites. Mais des unions pouvant ötre contractees ä 
l’int£rieur d’un meme village entre membres de ligndes differentes 
ou composces, souvent cette virilocalit ne signifie que le passage 
d’une habitation A une autre. 

Les unions matrimoniales revötent une multiplieit# de formes. 
A part le mariage simple caracterise par les paiements et les echan- 
ges et quelques types de mariages secondaires (polygynie sororale 
classificatoire ; sororat classificatoire), il convient de eiter : les 
mariages rituels caracterises par les seuls changes ; les mariages 
fietifs avec des esprits f@minins ; les pseudo-mariages ; les mariages 
symboliques ä caractere socio-politique. 

Hormis la grande diversit€ d’unions & type fonetionnel determine 
le coneubinage institutionalisde est largement repandu. Ce coneu- 
binage n’a pas le caractöre d’unions illögales entre hommes et 
femmes maries ou entre prostitudes et hommes adulteres. Ces der- 
nieres constituent, en effet, des atteintes aux maurs et sont sanction 
n6des par des institutions legales et par l’opinion publique. 

Ce eoneubinage (busfngijrwa) est du type d’unions oü un homme 
marie, eelibataire ou veuf, vit pendant de multiples anndes avec une 
femme kihanga ou avec une femme myfumbakarj. Les premieres 
sont des femmes qui, lors de leur jeune äge ou des leur naissance, 
ont &t& consacr6es soit A un des grands esprits des volcans (bafumbü), 
soit A la ligende localisce (rüfü). Ce sont des femmes libres A statut 
rituel ou social. Chaque famille @tendue compte dans ses rangs une 
ou plusieurs de ces filles qui, par destination, suite aux exigences 
du patrimoine elanique (ntüngo), suite ä des experiences indivi 
duelles ou collectives (maladies ; röves ; apparitions ; possessions ; 
malheurs), suite A des necessites sociales, ont &t& röservees comme 
„Epouses sacrdes” obligatoirement libres. Leur röle est de preserver 


les liens avec l’esprit tutdlaire, de procrder au nom de cet esprit et 
de la lignde, d’assurer la continuit& du culte ou des relations sociales. 
Soeiologiquement leurs enfants appartiennent A la lignde du frere 
de leur mere. Vis-A-vis d’eux le frere de la mere assume les röles de 


frere, de pere et d’oncle maternel. Ces enfants sont inalienables, 
m&me s’ils rösident pendant de longues anndes au village de leur 
mere quand celle-ei, suite ä des arrangements speciaux, a 6&t6 
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marice a un homme. Le pere biologique a certains droits &eono 


miques et rituels sur ces enfants, 
Les femmes bafumbakarj sont des veuves. Apres la mort du mari, 
la veuve continue d’appartenir A sa liegende, A moins que son groupe 


ne rembourse les paiements de mariage. Elles sont heritdes en quel 
que sorte par un agnat de leur mari defunt, e. A. d. que cet agnat 
peut faire valoir certains droits sociaux, mais pas sexuels. Les 
veuves vivent au village de leur mari comme femmes libres et 
proereent au nom de l’epoux defunt. Parfois la lignde accepte taci 
tement qu'un de ses clients (baombe) vive avec une de ses veuven. 

Le systeme de parent& classificatoire se distingue par les traits 
suivants : 

a. structure hawaiienne dans la generation et la patrilignde de 
Ego, les membres de ce groupe “tant classes en categories de fröres 
saurs ainds et cadets ; 

b. termes separes pour pere, mere, tante paternelle, oncle mater 
nel ; 

ec. mömes termes pour le pere et ses freres, pour la mere et ses 
saurs, termes qui se diflereneient cependant en reference par 
l’ajoute de termes secondaires pour aind et cadet ; 

d. termes separds pour cousins /cousines parallöles et cousins 
cousines croisds ; 

e. dans la terminologie avec le groupe des oncles maternels, 
fortes tendances vers une structure Omaha ; 

f. identifieation terminologique de l’&poux d’une tante paternelle 
avec un oncle maternel, de l’epouse d’un oncle maternel avec une 
tante paternelle ; 

g. partieuliartes speciales pour les terminologies de parents dans 
les groupes dynastiques, olı les princeipes de seniorit£ sont p. ex. 
determinds par le statut et le röle devolus aux femmes marices dans 
le groupe 

Les prineipales unites sociales Nyanga sont repr@sentees par le 
elans, ligndes et familles patrilineaires. Si la descendance se trace 
d’apres des prineipes patrilindaires, le reerutement de membres 
dans le patri-groupe se fait sur la base de principes bilateraux. 
Les clans (ngandä) ont perdu toute eflicaeit€ fonetionelle, bien que 
les noms celaniques ont surveceu en tres grand nombre. Les elans 
forment des unites fietives, dispersdes, anorganiques, depourvues 
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de personalit& juridique. Nombreux d’ailleurs sont les cas ol les 
liens elaniques depassent les limites @troites des peuplades telles 


qu’elles sont actuellement install6ees dans les eirconseriptions 


administratives. Des ligndes qu’on rencontre chez les Nyanga se 


retrouvent, souvent sous d’autres noms, chez les Bafäri Muköto, 
les Bafunä, les Bayrano, les Banyungü (territoire de Masisi), chez 
les Bakümu (territoire de Lubutu) et chez les populations du Bwitö 
(territoire de Rucuru) ; n@anmoins elles peuvent r&clamer appar 
tenance A un meme clan d’origine. 

A la notion de elan sont attachdes des notions historiques et 
tot@miques, ainsi :wue des patrimoines elaniques d’ordre collectif. 
Les prescriptions exogamiques ont cependant cesse d’exister dans 
les relations entre ligndes se r&clamant un möme ancötre &ponyme. 

Les ligndes se presentent sous la forme de segments residentiels 
A caractere corporatif. Elles constituent les plus grandes entites 
sociales ayant une fonetion commune et demontrant un esprit de 
eorps prononce. Un segment residentiel base son unite sur une 
genCalogie commune plus ou moins nettement eirconserite. Il com- 
prend les elements suivants 

a. un noyau patrilineaire de personnes r@ellement descendues 
d’une serie de mäles patrilineairement apparent6s ; 

b. les descendants, aux differents @chelons de generations, des 
femmes patrilineairement apparentces mais non-marides, soit 
qu’elles &taient sa@urs de l’ancetre eponyme, soit ses filles, soit 
soaurs ou filles de ses descendants mäles et parfois aussi f@minins ; 

e. les incorpor£(e)s : A ce groupe, qui dans certains cas peut 
comprendre un nombre assez important d’individus, appartiennent 
les personnes qui, suite A certaines formes sp@ciales de mariages 
secondaires, ont &t@ incorpordes dans la patrilignde comme si elles 
6taient ndes de membres eflectifs du groupe. Il s’agit ici e. a. des 
enfants nes de femmes baca, qui sont des epouses sociales attachees 
ä la personne de femmes importantes (p. ex. princesses ; @pouses de 
chefs intronis6s). Ce sont des femmes libres marices par des fenmmes 
de rang dlev6 avec leurs propres biens ; avec des amants elles 
procrdent des enfants au nom de leur maitresse. Genealogiquement 
le nom de la muca disparait ; ses enfants sont group6s sous le nom 
de la maitresse. 

Ce groupe comprend €galement les descendants de belles-saurs, 
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ec. a. d. seurs des ©pouses, soit qu’elles ont depuis le mariage de 
leur seur cohabit€e avec elle, soit qu’elles remplacent une saur 
morte ou sterile. Le nom de la remplacante disparait et sa descen 
dance est inscrite parmi le lienage de la femme remplacde. Il se 
peut aussi qu’on donne simplement ä une €pouse st£rile un enfant 
d’un parent ou parente ä elle ; 

d. les assimile(e)s : Cette categorie se compose de la descendance 
des baomb6, c. ä. d. des clients qui ont accept6 le patronage soit 
d’un groupe dynastique, soit d’un groupe titulaire de dignit6s, 
soit d’un autre groupe de clients. Par des liens agnatiques fietifs 
ces personnes sont integrees dans la patrilignee, bien que l’identi- 
fication n'est jamais complete (p. ex. par rapport au systöme 
exogamique, aux paiements de mariage, aux principes de distri 
butions de biens). 

La ligenee Nyanga est exogamique. Pourtant on pourrait eroire 
le econtraire si on ne distingue pas nettement entre ses veritables 
membres et les assimilds. Bien que ces deux groupes de personnes 
appartiennent fietivement & la möme lignee et qu'il est souvent 
tres diffeile ä les discerner, des mariages entre membres des deux 
categories lin@aires sont permis. 

L’aspect gen£alogique de la lignde est indique par le terme kisasä ; 
son caractere social, politique et rituel est contenu dans le terme 
rüfü ; l’aspect cordsidentiel de la liegende est marque par la denomi 
nation kikängä. 

La religion Nyanga est trös @laborde ; elle p@netre tous les aspects 
de la vie &conomique, sociale et politique. Les cultes prineipaux 
s’adressent 

a. au pantheon des grands esprit« (bafumbü), mäles et feminins, 
localises dans les volcans du hinterland de Goma (le kwirüngä) et 
conduits par le dieu du feu Nyamurajirj ; 

b. aux ancötres individuels et lineaires ; 


ec. aux mänes des grands chefs ; 


d. aux esprits de la nature (esprits aquatiques et terrestres) 


e. aux jumeaux et aux personnes nces „anormalement 

Soeiologiquement, le eulte des espritse des volcans est de loin le 
plus pro@minent. Les Nyanga leur consacrent des chiens, des 
moutons, des filles, des objets cultuels, des cases, des champs. 


Les eflets de la consceration de filles A ces esprits determinent 
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definitivement les formes partieulieres des ligndes, des groupes 
r&sidentiels, des liens familiaux, ete. 

Bon nombre d’hommes aussi ont comme premiere &pouse une 
femme-esprit pour laquelle ils construisent des cases-chapelles et 
pour laquelle ils r@servent de petits champs de bananiers. Ils engen- 
drent des fils et des filles sous le nom de cet esprit-femme. 

Differentes societes fermees, telles que Mbüntsü, Mumbira et 
Mphandi, a caractere social et religieux, se sont d@veloppees dans 
la societ Nyanga. L’organisation secrete, d’origine religieuse, 
appelce le Kjtawala ü tendances politiques et subversives est faible- 
ment representde chez les vrais Nyanga. 

Les rites de passage sont particulierement dlabores. Citons 
parmi ce groupe les rites de circoneision (mykymo) d’origine Kümu 
et les rites d’ablution. 


L’Organisation politique des Nyanga ' 


I. Types dorganisation politique au Kivu 


Les structures politiques que j’ai rencontrees jusqu’ä present au 
Kivu se laissent r&partir en deux grands groupes : 

a. les structures @tatiques ; 

b. les structures segmentaires,. 


Le premier type se rencontre sous differentes formes et applica- 
tions. 


Des etats uniques, fortement centralises et groupant sous une 
m&öme structure pyramidale un nombre impressionnant de groupes 
plac&s sous la eonduite d’un chef supr&me, sont rares bien qu’on est 
enelin A eroire le contraire. 

Il existe actuellement plusieurs “tats regis par un seul chef et 
par un syst&me de gouvernement unique ; ce sont lä, en general, 
des er6ations secondaires et fietives qu’on a malheureusement 
habitude de prendre pour rdelles. Des &tats ayant A l’origine une 


’ Cet expos6s sur lorganisation politique Nyanga n'a pas la prötention 
d’ötre definitif et complet. Le field-work, interrompu pendant quelque 
termps, sera repris en avril 1956 et permettra de combler les lacunes “ven- 
tuellee. 
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autorit€e unique regnant seule sur toute une entit& culturelle sont 
seulement presents dans les cas des Vjra, des Fuliry, des Nyindu 
(territoires d’Uvira et de Mwenga) et existaient chez les Bwari, les 
Sanzi, Goma (du territoire de Fizi). 

Les Hunde du territoire de Masisi, dont une partie considerable 
est placce sous l’autorit€ d’un grand chef, ne connaissent pas la 
notion d’etat unique ; leur societe etait du type que je deerirai 
pour les Nyanga. 

Les fj du territoire de Kabare, actuellement repartis en deux 
grands #tats centralises et juxtaposes, ont eux-aussi developpe un 
plus grand nombre de gouvernements independants les uns des 
autres. ('’e type d’organisation politique, basee sur la juxtaposition 


de petits etats centralises et largement autonomes et caract£rise par 


le dedoublement eontinuel de grands etats en plus petits dont 
chacun reprend toute l’hierarchie de l’&tat-mere, est le mieux con 
serv& chez les Nyanga du territoire de Walikale. 

Les structures politiques segmentaires, sans gouvernement, sans 
m6chanisme administratif &elabore et definissant les relations poli 
tiques en termes d’un processus de ramification de groupes de 
descendance unilateraux, sont typiques pour les socidt4s des Bembe 
(territoires de Fizi et de Mwenga), des Lega (territoires de Mwenga, 
de Shabunda, de Pangi) et, semble-t-il, des Kümu (territoire de 
Lubutu). 

Chez les Bembe la base de cette organisation politique segmentaire 
est donnde par le processus d’embranchement qui #’opere & l’inte- 
rieur d’un clan ou de grandes sections de clans localises ; chez les 
Lega ces relations politiques sont fonetion des divisions internes de 
liendes localisces, de structure et de profondeur genealogique 
differentes. En outre, surtout dans le dernier cas, tout le complexe 
de relations est doubl& par une suprastructure de grande envergure 
appelce le bwämi. 


II. Bases de organisation politique Nyanga 
A. L'etat central 

Considerde dans la composition de ses grands groupes locaux, la 

societe Nyanga peut ötre caracterisee comme tatique. (es groupes 


ont, en effet, une forme de gouvernement organise et centralise 
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avec autorite centrale, dynasties, nobles, dignitaires, conseillers, 
grands initiateurs, groupes sociaux de statut et de röle differents, 
prineipes de subordination et de fusion de groupes @trangers, 
institutions de celientele et de servitude, institutions juridiques 
tlaborces, etc. 

Cette organisation politique, au niveau &tatique, a ceci de parti 
eulier qu’elle couvre une poussiere d’etats-miniatures centralises, 
autonomes ou ayant forte tendance vers l’autonomie, territoria- 
lement bien definis, disposant de tout ou de presque tout l’appareil 
fonetionel necessaire pour se maintenir, ayant leurs propres normes 
et leur propre vie. 

Certains de ces etats que j’appellerai groupes locaux sont 
nes d’une seission operdce ä linterieur d’une dynastie coherente 
regnant A l’origine sur un seul etat indivise. Ce dedoublement de 
structure est inherent aux institutions mömes qui permettent, 
d’une part, au chef intronise d’epouser deux, voire möme trois 
femmes pouvant devenir meres de chefs et, d’autre part, aux 
groupes titulaires d’importantes fonetions et möme aux groupes 
de parent‘ d’exercer pression sur le chef et de lui imposer leur 
volonte A eux. 

D’autres @tats ne sont pas nes de la fission d’un groupe homogene, 
mais ont des l’origine, e. &. d. depuis leur installation dans les 
regions d’oceupation actuelle, revetu un caractere d’independance 
et d’autonomie exclusives. Mömes ces @tats tracent cependant une 
ancienne interd£pendance avec d’autres groupes locaux restes soit 
le long des routes de migration, soit dans les pays d’origine. 

(es etats sont definis comme co, terre en tant que region habitee. 
Ils ont des limites territoriales assez bien definies et exercent des 
droits sur les terres situdes A lint£rieur de ce territoire, bien que 
certaines terres domaniales peuvent ötre integrdes dans d’autres 
groupes locaux ou, A linterieur de la region donnee, appartenir ä 
un autre groupe. Il s’agit ici de certaines collines donndes par un 
groupe tranger, qui a fourni au chef d’un autre etat une femme- 
cheffesse, ou bien de collines e@ddes par le chef A certains dignitaires 
qui rösidentiellement ne font pas partie de son groupe. En outre, 
certaines activites &conomiques (droits de chasse, droits de eueillette, 
droits de pöche), ainsi que certaines fonetions sociales, ne sont pas 
restreintes A l’interieur du groupe local. 
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Soulignons aussi que, si l’organisation politique par l’existence de 
ce grand nombre d’etats independants se caracterise par un effri- 
tement du pouvoir et par la multiplieite de relations politiques 
centripetales, certaines particeularites de l’organisation politique 
font depasser ces restrietions erdant ainsi des liens plus vastes ou 
permettant de toute facon des relations plus @tendues. Dans ce 
contexte il convient de eiter entr’autres le fait que certains groupes 
titulaires de fonetions sp@eiales, bien qu’installes entiörement ou 
fragmentairement dans un “tat donne, exercent sur d’autres 
groupes locaux leurs privileges s€culaires. Ces particularitcs ressor- 
tiront de l’analyse de la composition de la chefferie [häna. 

Les autorites regnant sur ces groupes locaux sont, ä quelques 
rares exceptions pres, les suivantes. 


l. Le mubäke. 

Le mubäke, parfois appel@ mwämi, est l’autorit6 supröme du 
groupe local (cüo). Sans ce chef intronise ou sans la possibilite de 
le procreer, un tat est inimaginable. Il repr@esente pour le groupe 
local son unite, sa coh@sion, sa perpetuite, son autonomie. Par son 
caractere eminemment sacre il signifie le rassemblement et la survie 
de tous. Il donne la vie et la force & tout et ä tous. Sa personne est 
chargee de force et @mane la force. Son pouvoir cependant est plutöt 
spirituel et transcendant que temporel. Les pouvoirs ex6eutif, 
judieiaire et lEgislatif sont exerc&s par ses conseillers, par les nobles 
et par d’autres dignitaires. Neanmoins, dans l’exerceise de tous ces 
pouvoirs, l’approbation et le consentement du mubäk& constituent 
le plus haut aboutissement et scellent la compatibilit€ des actions 
entreprises. 

Le mubäk& descend, biologiquement ou socialement, de son pere 
chef,e. a. d. qu'il peut tre rcellement ne du sang de son pere ou que 
que par une forme de „social death”, il peut tout en perdant sa 
veritable origine biologique acquerir un nouveau statut en qualite 
de fils r&put€ comme £tant issu du chef. Il doit @tre ne, biologique 
ment ou socialement, d’une femme-mymbo, e. a. d. qu'il est con 
siderE comme €tant issu d’une union obligatoirement incestueuse 
entre son pere et une parente de son pere (rdelle ou putative). 
Il ne peut pas ötre le premier-n€ de cette femme ; il importe qu'il 


soit ne apres une fille, de preference, ou apres un gargon. Lors de sa 
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naissance il doit avoir regu en mains les quatre graines sacrdes de 
la tribu (les Nyanga disent qu’il doit ötre nd avec ses graines en 
mains). 

Des le debut, un complexe tres compliqu& de conventions sociales 
entoure la personne du futur chef ; leur but est de rehausser la 
nature unique et exceptionnelle du mubäk&. ÜCes arrangements 
sp@ciaux sont connus des seuls grands initiateurs et constituent le 
kafa kä wämi, le secret de l’institution du chef, dont la masse ne 
saisit que les aspects ext£rieurs et les formes all&ögu6es par les sp6- 
cialistes. 

Outre les conditions sp@eiales qui d@eterminent son statut des sa 
naissance, le candidat au bybäk& doit poss@der les qualits morales 
et intellectuelles n&cessaires et se distinguer par un comportement 
digne. 

Il doit aussi gagner la confiance de ses conseillers, se les attirer 
par sa liberalite et ses richesses, s’imposer A eux par son pouvoir et 
par la puissance de ses oncles maternels. Pendant de longues anndes 
il restera cungwä, candidat-chef ; cette candidature est symbolisde 
par la e@r&monie d’imposition du nom royal, un nom dont le nombre 
est trös r&eduit et qui est exclusivement r&serve aux chefs. Suite ä 
une conduite incompatible de la part du candidat ou suite aux intri- 
gues des initiateurs et conseillers, un candidat-chef peut ötre destitue 
de ses pouvoirs. Si cependant il est juge digne de son pouvoir, il est 
eonfirme dans son statut de chef intronise par une serie de rites 
secrets caracterises e. a. par la remise des paraphernalia, les cer6- 
monies d’intronisation, la donation des femmes rituelles, des 
6changes importants de biens, des festins, des distributions, des 
actions eultuelles, des lustrations, ete. La dignite de chef est inalie- 
nable. 


2. Les Öpouses du mybäk& (bamina ; bakärf). 


La famille compos6de du mybäk& comprend plusieurs cat“gories 
d’epouses, dont le röle et le statut se differeneient considerablement. 
a. La premitre femme (mykärj wä roso ; mumina mukwäkare). 
C'est la toute premiere femme que le chef a epousee, avant son 
intronisation. En prineipe, cette &pouse qui a et& maride avec des 
biens provenant du pere ou de la mere du futur chef appartient 
au grand groupe de femmes bowe (voir sous e.). En fait, le statut et 
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le prestige dont elle jouit depassent de loin ceux des autres femmes 
bowe. Toutes les &pouses du chef lui doivent le plus grand respect, 
puisqu’elle assume envers elles le role de mere. Quant A sa position 
sociale, les Nyanga ont tendance ä l’assimiler A un homme, e. A. d. 
qu'’on la considere comme n’etant pas soumise A toutes sortes de 
restrietions et qu’on lui accorde beaucoup plus de libert& d’aetion. 
Son röle est d’instruire les jeunes co-6pouses et de gouverner en 
qualit€ de maitresse sur la maison composce de son mari. 


b. Les femmes rituelles. 

Sous cette categorie, qui ne se laisse designer par un nom gene 
rique, je groupe plusieurs epouses qui ont &t6 acquises sans paie 
ments de mariage et dont le statut et le röle sont fonetion de 
’institution du bubäke. 

i. Ja mumbo ou nyamumbo '. 

Cette femme, rdellement ou putativement issue de sang royal, 
a et& donne au chef, lors de son intronisation, par l’intermediaire de 
ses conseillers et nobles. Longtemps avant les rites elle a &t designde 
par les mömes autorites. Cette epouse est remise au chef par le 
conseiller supr&eme en möme temps qu’une masse de biens et de 
titres (chevres ; terres ; clients). Le mybäk& ne doit pas payer des 
biens de mariage ä ses agnats, bien que la remise suppose la distri 
bution d’une quantite de biens par le chef aux dignitaires preeit6s. 
Ces biens, surtout constituds par des chevres, sont consomme6s sur 
place par les partieipants aux rites. 

Lors de l'intronisation le chef a des rapports sexuels avec elle, 
sous la presence de certains initiateurs et hauts dignitaires. Cette 
eer&monie de copulation rituelle et publique est accompagnde d’un 
vaste nombre de rites secrets et uniques pendant lesquels #’6che 
lonnent les fonetions speeiales de divers groupes titulaires de privi- 
leges rituels. 

La mumbo est, biologiquement ou socialement, parente proche 
de son mari. De toute fagon, pour le peuple cette union passe pour 
obligatoirement incestueuse. Üette dpouse-parente est, biologi 


' Sur certains aspects de linstitution de la mymbo, voir notre article 
De Mwumbo-Instelling bij de Banyanga (Kivu) dans Kongo-ÖOverzeee XXI 
(1955), 5. Certains arrangements sp6cıaux concernant la mumbo ayant dt& 
deerits dans cet article, je ne reviendrai plus sur les partieularıt#s de cette 
institution 


315 











quement ou socialement, soit la sur consanguine du chef, soit sa 
niece fraternelle cadette e. A. d. fille d’un frere consanguin cadet. 

Avant de devenir myumbo, cette femme peut avoir eu un statut 
matrimonial variable 

elle peut @tre une kihanga, c. ü .d. une femme libre par destina- 
tion et consacrde soit A un esprit soit A la lignde ; 

elle peut ötre une kihando cä rüfü, ce. a. d. „Uhonneur de la lignde”, 
reservee des sa naissance comme future myumbo ; 

elle peut ötre une femme ayant &t€ maridce ä un autre homme 
(autre qu’un conseiller ou noble), mais qui par la volont& des hauts 
dignitaires doit devenir mumbo ; 

elle peut ötre jeune fille (kitäsä) ou femme müre (kikumif) ; 

elle peut ötre mere ou femme sans enfants, mais pas vierge. 

Apres son accession ä cette dignite supsöme, la mumbo acquiert 
le statut d’un homme. Elle construit son propre village ou hameau, 
dispose de ses dignitaires et clients, peut &pouser d’autres femmes- 
serfs, a une femme (©pouse de son mari) qui prepare sa nourri- 
ture, etc. Les rapports sociaux avec le chef se limitent ä l’extröme ; 
dans la striete coutume les rapports sexuels sont excelus apres la 
possession rituelle. Du patrimoine de son mari defunt elle h£rite 
entr'autres quelques femmes ; les amants de ces &pouses deviennent 
ses clients ; leurs enfants sont les siens. 

Dans la structure de parent€ et dans l’organistaion de la famille 
composce son röle n’est pas preponderant. Elle ne jouit p. ex. pas 
des droits d’ainesse. La femme nyäbäna (voir b. iii) l’appelle, dans 
les relations de parent, avec un terme voulant dire „saur eadette”. 
Pour son mari la mymbo emploie le terme pour „aine” ou „seigneur 
du nötre”, Elle designe les femmes bow6& comme „mes enfants” ou 
„mes eadettes”. 

Autant que le mubäk&, mais moins explieitement, cette femme 
symbolise l’existence, la perp@tuation et le bien-@tre du groupe 
local. Si elle a une forte personalite et si elle est bien supportce par 
certains dignitaires, elle peut pendant l'interregne exercer grande 
autorite sur les aflaires de l’“tat. L’exemple de la mumbo Nyamurifj 
des Bafäri Muköto est significatif A ce propos. Certaines gendalogies 
de dynasties ndes d’une scission debutent par un femme mumbo, en 
oubliant simplement le nom de son mari-chef. C'est que linstitution 
du bykäk6 est le mieux preservce par la personne de la mumbo. Si 
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cette femme a ete düment intronisce avec un mybäk6 ou au nom 
de celui-eci, si par le rituel n@cessaire sa personne a 6t6 inseparable- 
ment attachde A celle d’une lignde dynastique, une mymbo peut 
independamment de son €poux soit assurer la survie du lignage 
soit operer sa scission. Un tat peut subsister pendant de multiples 
anndes sans chef intronise ; il est proche de la d@cadence et de la 
decomposition s’il n’existe plus de myumbo. Ainsi dans la desinte- 
gration actuelle de l’organisation politique, la plupart des groupes 
locaux ayant perdu leur personnalit< politique ont cependant con 
serve une myumbo et realisent de sorte la possibilit€ d’un redresse 
ment &ventuel de leur pays. 

ii. La seconde mumbo. 

Je connais quelques exemples oü un chef a eu deux, voire möme 
trois bombo. Ceci ne veut pas dire qu’il les a obtenues en möme 
temps. Pareils arrangements s’effeetuent surtout quand des oncles 
maternels puissants veulent imposer une de leurs filles ou quand 
les conseillers et nobles du pays veulent @tablir des liens plus &troits 
avec un autre groupe local, qui s’est rendu utile p. ex. lors d’une 
guerre. Dans le dernier cas, union entre chef et mumbo n'est pas 
interpretdce en termes de mariage incestueux. 

La coexistence de deux bombo provoque toujours des sCparations 
de groupes ainsi que nombreux autres troubles. 

iii. La nyäbäna. 

La nyäbäna, femme de grande autorite, est dgalement donnde au 
chef par ses conseillers et les nobles. L’intronisation au bybäk& est 
inexistante sans la presence de cette femme ; son statut et röle sont 
inseparables de cette institution. Le mariage rituel et social de 
cette epouse n’implique pas le paiement de biens de mariage, bien 
qu’il saccompagne de transferts importants de biens et de titres 
dans les deux directions entre le chef, d’une part, et le groupe des 
conseillers /nobles, d’autre part. Generalement la nyäbäna est une 
parente de son mari. Elle est soit une saur consanguine, soit une 
niece fraternelle consanguine, soit une cousine ceroisce reelle ou 
classificatoire. Parfois, elle peut ötre une nyabakungü, c. a. d. une 
fille reerutee dans les rangs des conseillers (bakungü) et qui appar 
tient authentiquement ou fietiven:ent A leur lignde 

La nyäbäna participe au rituel secret d’intronisation. Les rap 


ports sexuels qui scellent union ne sont cependant pas publies. 
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Si la femme est puböre, ils ont lieu le lendemain de la possession 
rituelle de la mumbo dans une case speciale construite sur le terrain 
d’initiation ; si elle est impubere, le rite de copulation est remis ä 
plus tard. Apres les initiations, la nyäbäna n’est pas €cartde du 
„homestead” de son mari. Elle reste r&ellement @pouse de son mari, 
mais acquiert un statut superieur ä celui der autres co-Cpouses. 
Mumbo et femmes communes l’appellent avec le terme honorifique 
pour „ainde”, 

Son fils ne peut pr@tendre au pouvoir royal. Il est le ntängf yä cüo, 
premier-ne du pays. Dans l’organisation politique segmentaire des 
villages il devient aine de segment (mutambo). 


iv. La seconde nyäbäna. 

Cette femme se rencontre rarement dans la maison compos6e du 
chef intronise. Fonetionnellement elle est double et substitut 
@ventuel pour la premiere nyäbäna ; au cas olı celle-ei n’aurait pas 
d’enfants, un de ses fils serait incorpor€ dans la maison de la pre- 
miere nyäbäna et assumerait le röle de ntängf yä cüo. 


v. Mpömbwe ou musändürj. 

Si la myumbo et la nyäbäna sont indispensables dans la compo- 
sition de la famille du chef pour le fonetionnement des institutions 
politiques, la presence de la mpömbwe est moins compulsoire. Il 
s’agit ici d’une femme qui est directement attachde ä la personne 
de la mymbo, non pas comme servante, mais comme &ventuelle 
produetrice d’enfants au nom de la mumbo. En effet, si cette 
derniere reste sterile, un des fils de la mpömbwe peut ötre choisi 
par les conseillers et devenir par un „social death” enfant de la 
mumbo. 

Cette femme intögre la maison du chef apres les intronisations et 
sans paiement de biens ou &changes importants. En r£alite, elle ne 
peut ötre consider6ee comme €pouse du mybäke. Elle est plutöt 
l’ombre de la myumbo, issue du möme groupe social qu’elle et 
consacrde pour ainsi dire A sa personne. Il se fait qu’elle cohabite 
avec la mumbo et non pas avec le chef. C'est une femme libre qui 
est voude ni ä la lignde ni aux esprits, mais ä la personne de la 
mumbo. 

vi. jsabiro. 

Une fille donnde par les Pygmees, souvent longtemps apres les 
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initiations, sans paiements de mariage. Le röle exact de cette 
femme ne m’est pas encore bien connu. 

c. Les bow6 (sg. mow6). 

A ce groupe appartiennent toutes les &pouses que le chef a acqui- 
ses soit avec ses biens, soit avec ceux de son pere ou de sa möre, ou 
qu’il a seleetionndes dans les maisons de ses clients directs. Parmi 
ces femmes ne peuvent pas figurer d’anciennes &pouses de son pre. 
Lors de la distribution du patrimoine (mwändü) de son pere, le 
fils peut bien heriter socialement certaines de ses veuves (bafy- 
mbakarj) sans toutefois pouvoir faire valoir des droits sexuels sur 
elles. 

Ces bowe& sont recrutedes parmi les ligndes les plus diverses du 
groupe local, parmi les ligndes install6des dans d’autres dtats Nyanga 
et parıni les groupes etrangers (surtout Hunde) culturellement appa- 
rentes aux Nyanga. Les liens qui existent avec ces femmes et leurs 
familles sont des plus divergents : certaines sont purement et simple- 
ment etrangeres ; avec les peres et /ou freres d’autres femmes il 
existe des pactes du sang ; d’autres proviennent de groupes d’oncles 
maternels et sont cousines croisces classificatoires (mysärä). (er 
taines femmes sont apparentces aux autres epouses du chef (p. ex. 
soeurs cadettes'; filles de freres). 

Une partie des bow& r@side dans le „homestead” du chef ; d’autres 
sont dispersces en plusieurs hameaux et villages oceupes par des 
clients. Elles ne peuvent cependant pas ötre placdes dans les 
hameaux et villages de nobles et de conseillers. 

Tous les enfants de ces @pouses ont statut de nobles (barüsj ; 
barysjkasj). 

d. Les enfants (mwänamymbo ; ntängf ; mwäna),. 

En regle generale, on peut affirmer que les enfants s»uivent le 
statut social de leurs meres, bien que suite au processus d’introni- 
sation, certains d’entr'eux peuvent atteindre A un statut sup6rieur. 

Le fils de Ja mymbo, autre que le premier-ne, est un candidat au 
bybäk& sous les conditions mentionndes ci-dessus. 

Les autres filles et fils de la myumbo sont mwänamumbo ou 
mwänamwämi. Les fils sont g&eneralement ecartes du village royal ; 
ils fondent avec quelques elients un hameau s4pare ou #'installent 
au village des oncles maternels. En aucun cas un fröre cadet ger 
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main peut ötre intronise apres la mort du fröre-chef. L'existence 
de freres cadets germains, issus d’une mymbo, ne er6e d’ailleurs 
pas de problemes majeurs et ne peut donner lieu ä des scissions ou 


des pretentions au pouvoir. Je connais cependant des situations oü 


le frere cadet germain, sans &tre intronise, a exeree un grand pouvoir 


et joui de beaucoup de prestige apres la mort de son fröre-chef. 
Les filles issues de myumbo ne sont pratiquement jamais marides ; 
elles proer6ent librement au nom de la maison du chef. 

Les fils de la seconde myumbo, le cas &cheant, sont nobles (barüsj) 
ainsi que les filles (barüsjkasj). Toutefois, suite A la pression d’un 
groupe de conseillers ou d’oncles maternels, un de ses fils peut pr6- 
tendre au bybäk& et provoquer le d@edoublement du groupe local. 
Le fils d’une seconde mymbo peut &galement devenir femumbo 
e. ä. d. dans le pr&sent cas, pere social d’une myumbo qui sera donn6e 
ä son frere consanguin lors des intronisations. 

Les fils de la nyäbäna sont „premier-n& de la terre” (ntängf yä 
cüo) ; les filles ont le statut de nobles. Vis-A-vis des “pouses du 
mubäk& ce „premier-n€” a le statut de beau-pere. Il est exelu de 
donner la dignite de chef au fils d’une nyäbäna ; actuellement je 
ne connais pas de cas oü le ntängf est devenu f&myumbo. 

Les fils de la seconde nyäbäna sont nobles, ainsi que les filles. 
Dans l’&ventualit6 oü la premiöre nyäbäna n’aurait pas d’enfants, 
un fils de sa remplagante peut lui ötre confie et revötir le statut de 
premier-ne. 

Les enfants de la femme-mpömbwe sont nobles. Seerötement un 
de ses fils peut ötre donn‘ ä la mumbo, si elle n’a pas de descen- 
dance mäle, et ötre propose comme candidat au bybäke. 

Les descendants des femmes-bow& ont un statut noble. Un de 
ces enfants cependant, le plus souvent un qui est issu d’une mere 
appartenant A un groupe &conomiquement et num£eriquement 
pauvre, deviendra obligatoirement, apres la mort du chef-frere, 
son muembwä. C'est la personne qui herite une partie du bwanju 
(patrimoine rituel du chef defunt) et dont le statut est abjeect. 


3. La möre du chef. 


Iln'’y a pas de nom genfrique pour designer cette femme. Sous le 
rögne de son fils elle conserve le nom de mymbo ou nyamumbo ; 
elle ne peut ötre appelde par le nom de nyämybäk&, möre du chef. 
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Le plus souvent elle est connue sous son nom teknonymique 
(element nyä- + le nom rituel de son fils-chef). 

Apres le deces de son mari elle conserve une grande autorite 
morale, une forte puissance &conomique et du prestige moral, 
elle est riche en biens et en hommes, assurant ainsi la force de la 
liende dynastique, mais elle exerce rarement une influence direete 
sur l’aetion politique (certains cas relev@s chez les Hunde font 
exception ä cette regle ; le fondement eoutumier ou administratif 
de cette puissance ne m’est pas encore clair dans ces cas). Toute 


fois, pendant l’interrögne qui suit la mort de son mari et precdde 


l’accession au pouvoir de son fils, la „reine-mere” peut jouer un 
röle tres actif dans les affaires de l’ötat, surtout si elle est puissam 
ment soutenue par l'un ou l’autre groupe social. Ceei a &t& le cas e. a. 


pour la mere du chef Nkhürü Nkhumbirwa de la chefferie Thäna. 


4. Les agnats (banakftü). 

Tous les agnats de la g@neration du chef, que les liens soient 
d’ordre biologique ou social, sont consideres comme €tant de sang 
royal. Les hommes sont designes sous le titre de nobles (barüsj) ; 
les femmes s’appellent nobles (barüsjkasj). La qualit# de noble est 
definitivement acquise pour autant que les interesses ne quittent 
pas leur groupe r@sidentiel et pour autant qu’un d’eux ne soit indi 
qu@ comme h£ritier des objets rituels du chef defunt. Suite A des 
discordes, de nature et d’origine diverses, les descendants mäles 
du groupe dynastique peuvent rompre les liens avec les membres 
de leur groupe r@sidentiel et offrir leurs services, en qualit& de elients, 
a une lignde @trangere. Il est ä noter que ce groupe @migre, dechu 
de son statut de noble, passe facilement du niveau de clients A 
celui de conseillers. 

Les princes epousent certaines femmes avec les biens mis A leur 
disposition par le chef et, parfois, par la mymbo. Ils choisissent 
leurs femmes parmi les groupes les plus divers ; des mariages rituels 
et obligatoires n’existent pas dans leur cas. Leurs &pouses n'ont pas 
de röle special & accomplir et leur statut ne se differencie pas. 
Leurs enfants deviennent nobles A leur tour. Des rangs de ces nobles 
peuvent sortir le femyumbo (pere de mumbo) et le fenyäbäna 
(pere de nyäbäna). Une bonne partie des descendants f@minins du 


groupe dynastique restent femmes libres. Elles sont tres souvent 
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consacrtes a la ligne, parfois aussi A un esprit tut@laire individuel 
ou eollectif. Elles constituent pour la lignee royale un potentiel 
eonsid@rable d’aceroissement num£rique et d’extension de relations 
socio-politiques. 

Pratiquement les nobles, renforees par l’autorit souvent contra 
dietoire des conseillers, sont les porteurs de la structure politique 
Nyanga. 


5. Les clients (baombe& ; bafüi). 

Je comprends sous le vocable de clients des individus, des familles 
@tendues, des lignces qui se sont librement placces sous l’autorite 
d’un individu ou d’un groupe ou qui leur sont subordonn&s traditio 
nellement et par naissance, ayant une origine sociale ou politique 
differente de celle des sup£rieurs et ne pouvant disposer de leurs 
biens que dans une certaine mesure. 

Le groupe de baomb& comprend des personnes d’origine et d’ap 
partenance tres diverses, attachces A des personnes et unites socia 
les tres differentes par des liens multiples. Un groupe r@sidentiel 
donne peut comprendre les categories suivantes de clients : 

a. elients attachds A la personne du mybäk& actuel, soit par des 
liens tr&s anciens remontant au grand’'pere du chef, soit par des 
liens plus r&cents, soit par des liens directs ; 

b. elients attach6s A la personne de la myumbo (möre ou &epouse 
du chef regnant) ; 

e. elients attach@s A un noble ou ä un groupe de nobles ; 

d. elients attachds A un conseiller ou A un groupe de conseillers ; 

e. clients attach6ds A d’autres clients ; 

f. amants des filles et des veuves de la ligne. 

(es elients doivent ötre distinguds des serfs (bakobe) et serves 
(baca), qui sont generalement des personnes capturdes lors d’une 


exp£@dition guerriere et qui peuvent, apres quelques anndes, passer 


sous statut de clients. Les serfs n’existent pas comme groupe dans 
la societ€e Nyanga. Doivent ötre differencices de ces serves (baca), des 
femmes que la mymbo a ©pousees avec ses propres biens et que les 
Nyanga ont habitude d’appeler egalement baca. 

Les elients ont un statut social et politique inferieur. Leur vie 


sociale et politique est en fonction de celle de la maison-maitresse ; 
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en matiere de politique, au niveau de l’&tat, ils ne jouent aucun 
röle direct. Cependant les elients existent comme groupe. Üeci est 
manifeste p. ex. dans la composition artificielle des segments resi 
dentiels, olı une petite liende ou une maison &tendue de clients 
peut representer la branche cadette dans la structure du segment 
et developper ainsi un esprit de corps rituellement, socialement 
et politiquement visible. 

Le maitre attire et s’attache les clients par sa personnalite, sa 
renommee, son pouvoir economique ; il leur donne des terres, des 


droits de chasse et de pöche, des femmes. Pour les enfants issus de 


clients, le statut vis-A-vis du maitre de leurs parents se traduit par 


une relation de pere-fils. Le maitre a droit sur la personne des fils 
et des filles de ses elients. I] peut @pouser une de ces filles, ou la don 
ner sans biens ä un de ses fils ; il peut la marier A une lignde etran 
gere et recevoir les biens (dont il c&dera cependant une fraction 
au pere biologique) ; il peut decider de la consacrer A un esprit ou 
A une lignee. 

D’autre part, il fournira aux fils de ses clients des femmes reeru 
tees parmi ses propres filles et saurs, parmi d’autres elients ou 
parmi d’autres liendes. En outre, le maitre n’exelut pas son elient 
de l’accession ä un certain pouvoir social ; le elient peut s’enrichir 
par son propre travail, rcaliser ainsi une certaine ind@ependance et 
Cpouser une femme avec ses propres biens, etablissant de la sorte 
des droits exclusifs sur les enfants. 

Un individu ou une famille n’appartiennent pas irr&mediable 
ment au strate social de clients. Apres des anndes de services 
fideles et par l’accroissement autonome de leur pouvoir &conomique 
ils peuvent passer au statut de conseillers, de bar&mberi ou de 
bayonga (voir plus loin). 

Parmi le groupe de elients appartenant au chef, il convient de 
distinguer deux categories : 

a. des familles @tendues direetement attachtces A sa personne 
et residant generalement au village m@me du chef ; 

b. des familles etendues et petites liendes de clients, plus ancien 
nes en general, attachdes A la dynastie royale et placdes sous la 
eonduite du chef, mais ayant une vie sociale plus autonome et 
installdes le plus souvent en divers villages ou hameaux faisant 
partie de l'etat-miniature 











Par le poids de leur nombre, par leur potentiel social et &cono- 
mique, ces deux categories renforcent consid@rablement le pouvoir et 
le prestige du mubäke. 

Ceeci econfirme en quelque sorte deux dietons Nyanga : „ebaomb& 
ngi bäbütä mybäk&@”, ce sont les clients qui produisent le chef, et 
„awasimä ngi mine bea”, celui qui a une grande renomm6e est 
seigneur des hommes. 


6. Les comseillers (bakungü). 

Les conseillers forment le corps le plus puissant de l’organisation 
@tatique Nyanga. Ils exercent des pouvoirs legislatif, ex&cutif et 
judieiaire ; ils sont porteurs de titres ; des fonetions rituelles tr&s 
importantes leur incombent. Ils sont numeriquement forts, appar- 
tiennent ä des groupes unilateraux tres differents, sont disperses 
dans de multiples villages et hameaux, et ils ont leurs clients. 

Les conseillers peuvent @tre groupes en deux categories : 

a. les ligndes de conseillers dont le nom est ins&eparable de celui 
du fondateur de l’tat-miniature et qui, en quittant les pays d’ori- 
gine, jouissaient deja da statut de conseillers. Ces liendes accom- 
pagnaient les premiers chefs ou premieres femmes-bombo lors des 
migrations du Bwitö, les suivaient en un möme flot d’@migration 
(myuobä), #’installaient avec eux dans les pays actuels ; 

b. les ligndes de conseillers plus r@cents, form6es par les groupes 
qui ont passe du statut de clients A celui de conseillers aprös la 
stabilisation dans les pays actuels. 

A l'int£rieur d’un groupe local ou de groupes locaux socialement 
et politiquement lies, ces ligndes de conseillers forment une hierar 
chie. Prenons l’exemple des groupes locaux lies des Bisjiryamba. 
lei la liegende des Banakhüo est la plus importante. De ses rangs 
proviennent les conseillers suprömes (bafebakungü), dont le röle 
rituel et social est primordial dans les rites d’intronisation. Cette 
liegende se compose des quatre branches typiques pour la compo- 
sition interne des groupes Nyanga et dont je reparlerai sous le 
chapitre „segments r@sidentiels”. Ces quatre branches se r&partis- 
sent comme suit 

a. branche ainde (butambo) : röside au village de Maniema 
(chefferie Jhäna) et fournit le conseiller supr&me au groupe local du 


chef Nkhürg Nkhymbirwa : 
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b. branche intermediaire (byhunga) : bifurque en deux sous-bran 
ches : 

sous-branche ainde : installce au village de Mirenge et donnant 
le eonseiller supr&me au groupe local des Banamykobya ; 

sous-branche cadette : resident au village de Mwirja et fournis 
sant le conseiller supr&öme au groupe local des Banantäbänä ; 

e. branche cadette (buküngü) oceupant un village de la chefferie 
Ruberike et procurant le conseiller supröme ä ce groupe dynastique ; 

d. branche derniere-nde (bubäj ou bwantsäre) installde au vil- 
lage de Mirundu et donnant le conseiller supröme au groupe local des 
Bisarobe. 

Remarquons que toutes ces branches de la m&me lignde hierar 
chiquement sup£rieure, dispersees en diflerents villages, forment 
respectivement des groupes r@sidentiels bascs sur le princeipe de 
repartition en quatre (parfois en trois) branches. Les branches 
intermediaire, cadette et derniere-nee sont alors formdes par d’autres 
liendes de conseillers hierarchiquement inferieures. 

Outre leur importance capitale dans les affaires courantes de 
l’etat, les conseillers jouent un röle primordial dans tout le com 
plexe d’arrangements qui entourent la personne du chef. 

Ils font veiller sur la myumbo, tiennent la naissance de son fils 
secret, choisissent le candidat, veillent ä son instruction, detiennent 
le secret du choix d’un chef, imposent le nouveau nom royal au can 
didat, lui indiquent les femmes rituelles, veillent au rassemblement 
et ä& l’amoncellement des biens d’intronisation, distribuent les 
biens d’intronisation. 

Ils consultent ou font consulter les oracles pour le chef, pr@parent 
les insignes secrets du mubäke, organisent les grandes offrandes 
aux mänes des chefs defunts. Ils provoquent la scission d’un etat 
homogene, en donnant leur pr@dileetion A un deuxi&me candidat. 

Ils tuent rituellement le chef moribond, veillent sur son cadavre, 
proclament le deuil general, font contröler l’observation de ce 
deuil, enterrent le chef, distribuent son patrimoine mat£riel 
(mwändü) et son patrimoine rituel (bwanjy). Ils organisent les 
onseils gencraux (kjbu). 

Les conseillers ne sont cependant pas omnipotents. Il y a d’autres 
forces presentes dans la societ€ Nyanga qui contrebalancent leur 
pouvoir. 
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La premiere est donnde par l'institution du bubäk& möme. Le 
chef a un caractere sacr£, il est intouchable, le salut du pays depend 
de son bien-#tre et de sa force. Les conseillers sont incapables de le 
destituer de ses droits et de sa qualit€ de chef. En deuxieme instance, 
les conseillers doivent collaborer avec les nobles dans l’exereice 
de plusieurs fonetions. Seulement pour certains privileges d’ordre 
rituel leur action est independante. Le corps des nobles forme done 
un el&ment temperant dans les attitudes contradietoires et parfois 
nettement hostiles, qui caract£erisent les relations entre chef et 
conseillers. La troisiöme force harmonisante est donnde par le 
eonflit interne qui peut opposer les ligndes dispersdes de conseillers. 
Le conseiller supr&me est en quelque sorte le pere rituel du chef. 
Un &vitement r&eiproque et rigide caracterise les relations entre 
les &pouses du chef, d’une part, et les conseillers, d’autre part. Il 
est impossible pour un chef de placer ses femmes dans un village 
ou hameau de conseillers ; il est impossible pour un conseiller 
d’avoir des relations sexuelles avec une femme de son chef 


7. Les nobles (barüsj) 


Sous les articles 3 et 5 on a not& que les descendants de toutes les 
€pouses d’un chef, exception faite pour le futur mubäk®, le mwäna- 
mumbo et le ntängf yä cüo, revetent le statut de nobles. A cöt« de 
ce groupe, qui s’accroit A fur et A mesure que les g@en@rations s'en- 
chainent, existent plusieurs ligndes nobles de tr&s ancienne origine 
dont le titre remonte & l'@poque des grandes migrations du Bwitö. 
Pour les etats lies des Bjsjiryamba p. ex. ce statut special d’anciens 
nobles est detenu par la liegende trös puissante des Banabenge. Benge, 
le fondateur eponyme de ce groupe, est considere comme fröre des 
premiers chefs ; sa lignde exerce une influence pr@eponderante sur 
toutes les affaires de l’institution du bubäke. 

Tout comme les elients et les conseillers, les nobles peuvent 
perdre leur statut en changeant d@liberement de groupe local et en 
offrant leurs services A un autre etat. Ils passent au statut de elients 
et redeviennent facilement conseillers 

Un groupe de nobles est ä linterieur tr&s peu differeneie. Leur 
aind peut ötre appele dans certaines regions f&batambo, mais c’est 
un titre purement honorifique qui n’est pas hereditaire. 
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8. Les bayonga. 


On pourrait les considerer comme groupe transitoire entre les 
elients et les conseillers. Je connais des exemples ol il s’agit de 
groupes €voluant du statut de elient vers celui de conseiller. Les 
bayonga sont plus estimes et sont &ceonomiquement et socialement 
dejä plus independants que les elients. Fonetionnellement, ils sont 
conseillers prives du chef. Ils sont mends par le febayonga, titre 
hereditaire. Il fait fonetion de messager et de höte du chef ; il lui 
apporte les messages et regoit les “trangers qui s’ammenent ; il 
veille sur le rüfü du chef. Sa femme a le privilöge de pouvoir pre 
parer la nourriture du chef. 


9%. Les bandirabitambo ou byabira. 


A ce groupe appartiennent quelques unes des autorit6s rituelles 
les plus importantes de l’&tat. Leur röle se limite ä l’exercice de 
fonetions prinordiales lors de l’intronisation, ä la detention de 
certains objetr. rituels attaches A l’institution du bybäke et A la 
performance Je certains rites cultuels ou de passage, en lieu et 
place du chef. Leur nombre differe d’apres les entitös politiques, 
certaines fonetions pouvant &tre cumuldes par un möme dignitaire 
Les epouses participent ä l’exerceice des privilöges de leurs maris. 

Le corps des bandirabitambo comprend les fonetionnaires sui 
vants : 


a. musäo. 

Le musäo appartient ndcessairement ä la ligende des Basäo repan 
due dans tout le Bunyanga et originaire du Bufunä (Hunde du 
territoire de Masisi). Il est direetement attach‘ A la personne du 
chef, bien qu’il habite rarement le m&öme village. Socialement le 
musäo doit ötre consider comme „femme mäle” du chef. Le chef 
l’appelle couramment myukärjani, ma femme ; lui apostrophe le 
chef avec le terme de parent€ pour mon mari (mokiani). 

Sa fonction prineipale est en rapport avec les intronisations. Le 
musäo pr@pare le lit de feuilles sur lequel le chef aura les rapports 
rituels avec la mumbo ; il nettoie le chef apres les rapports, tandis 
que sa femme est en charge du rite d’ablution qui concerne la 
mumbo ; il cache seeretement les feuilles du lit apres les rites. Avec 
sa femme il pr@pare le repas rituel du chef et de la myumbo (du 








poisson bouilli dans l’eau d’une riviere sacree) ; il löche des doigts du 
chef apres ce repas. Il tue, d’un coup de couteau plac@ entre les 
cornes, la chevre (rysara) apportce aux intronisations par le 
femymbo. Apres les initiations, il regoit et porte l’ancien vetement 
d’£corce d’arbre du chef. 

Dans les rites du eycle vital par lesquels un chef ne peut passer 
(les mirüwo lors de la naissance d'un enfant ; le busfkü lors de la 
naissance d’un petit-fils ; le kanakü lors de la mort d’un petit-fils), 
le muysäo et sa femme remplacent le chef et la myumbo (le chef entie- 
rement ; la mymbo partiellement, puisqu’elle doit accomplir le rite 
de copulation avec un homme choisi librement). 

Il est gardien des dents de l&opard portces par la mymbo lors des 
intronisations. Avec le mwamifhisf, il garde et cache les objets 
initiatiques suprömes : la peau kabüngürü avec ses ingredients et 
les deux aiguilles en cuivre (muringa) employ@es lors du repas 
rituel. 

Le chef s’attache fermement ce dignitaire par la donation de 
biens : une colline, une femme, une chevre. 

Le chef @vite strietement l’&Cpouse de son myusäo, tout comme 
celui-ci se garde des &pouses du maitre. 


b. Mwamihisj. 

Ce dignitaire n’appartient pas A une lignde detentrice de ce titre 
pour tous les Nyanga. D’apres les “tats il appartient ä des groupes 
sociaux divers. A l'interieur de ce groupe cependant le titre est 
hereditaire. Il n’habite pas le village du chef. 

Comme le musäo, le chef-forgeron (mwamihisf) assiste aux rites 
les plus secrets de l’intronisation. Pendant le rite de copulation 
il bat les deux marteaux (ncengero) en pronongant les paroles 
sacrces : „Si tu n’es pas un veritable chef, que tu meures sur cette 
femme, que ta force devienne faible. Ordonne le pays”. 

Aid& du myhäkäbj, il &corche la chevre donnde par le „pere” de la 
mumbo. En collaboration avec le musäo, il conserve et cache les 
objets initiatiques supremes ; avec le minerüsj, il fait les libations 
de bierre dans la riviere sacrde et pöche les poissons sacres (myfeng6). 
Avec le „pere” de la mymbo, le neveu sororal du cötde maternel, 
la mymbo et le dignitaire mubij, il est une des rares personnes qui 
peuvent boire de la bierre avec le chef. 
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Le chef se l’attache par la donation d’une colline, d’une femme et 
d’une chevre. 

ec. Le muhäkäbj. 

Ce distributeur de l’ordalie du poison du käbj peut, d’aprös les 
etats, appartenir ä differentes ligndes. Il habite generalement le 
village du chef. Il assiste au rite de copulation et enduit, apres 
celui-ei, le chef avec de l’huile et de la poudre rouge. Cette fonetion 
lui incombe d’ailleurs pendant tout le regne du chef. 

Il regoit du chef une colline, une femme et une chevre. 

d. Le minerüsj. 

En general, le „seigneur de la riviere” appartient A la liegende des 
Bakijsa, clients des tr&s anciens nobles Banabenge. Sa täche con 
siste A apporter l’eau sacrde dans laquelle les repas rituels sont 
bouillis et avec laquelle on effectue les ablutions. Il fait les libations 
dans la riviere sacrde et peche vivants les deux ou quatre poissons 
sacres necessaires pour les rites. 

Ce dignitaire est, dans certaines regions, remplace par le mwämi- 
twa qui cumule alors deux fonetions. 

Il regoit du chef une colline, une femme et une chevre. 


e. Le mufumbfä. 

Aucune lignee ne detient pour tous les Nyanga l’exelusivite de 
ce titre. Avant le commencement du rite de copulation, le „batteur 
de tambour” ex@eute le battement de tambour speeial afin de chasser 
les nobles, le pere de myumbo, les clients et afin de tenir ä quelque 
distance les conseillers. Apres perp@tration du rite il avertit par 
battement de tambour. 

Ce dignitaire habite le village du chef, car c'est sa täche aussi de 
le reveiller chaque jour par les sons du tambour et de le saluer lors 
de sa sortie. Il devance le chef en voyage. 

Il regoit une chevre, une colline et une femme. 

f. Le mwänmitwa. 

Le „chef-pygmde”, qui ne r&side pas au village royal, est un des 
cendant d’anciens groupes de Twä qui ont pr@serv@ certains privi 
löges sociaux et rituels. I] assiste, portant un grand arc, des flöches 
et un carquois et conduisant un chien de chasse noir, au rite de 
copulation. I] apporte aux initiations le miel (bükj), la peau du 
stryge mphake, qu’il doit avoir chass€e lui-m&me, et le kürg (un 
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morceau de peau contenant de la mousse). Le miel est employ6 dans 
les ablutions ; avec la peau de stryge on confeetionne une calotte 
pour la mymbo ; le kürü est e@r@moniellement port@ comme bracelet 
par la myumbo. 

Dans son groupe est choisie la femme jsabiro qui est remise au 
chef sans paiement de biens. 

Le mwämitwa regoit du chef une chevre, une colline et une femme. 


10. Les heritiers du bwanju ou mieyeu. 

Certains objets mat£riels ä caractere rituel appartenant au chef 
defunt sont appeles bwanju en opposition avec d’autres possessions 
designdes sous le nom de mwändü (femmes socialement h£rit6es 
par la lignde dynastique ; clients passes au successeur ; vaches, 
chevres mangees pendant la periode du deuil). Si ce dernier patri- 
moine peut ötre herite et distribue par les conseillers, les nobles, 
la myumbo et le „pere-mumbo”, le bwanju appartient ä deux per- 
sonnes ayant un statut social et rituel tres particeulier. Ce sont le 
musimbä et le myembwä. 

a. le musimbä appartient a une ligne fixe et habite un hameau 
spare. Il ensevelit le defunt et h£rite une partie de son patrimoine : 
le tambour mukintsä, les vetements, les dents de l&opard, le couteau, 
la elochette ntsümbo, les queues mukerere. Il regoit egalement une 
femme et une colline du patrimoine-mwändü du defunt. 

Pour le nouveau chef ce personnage a un caractere sacre. Il doit 
@viter tout contact avec le chef ; il a le droit d’accaparer les biens- 
mitüro portes au chef. 

b. Le myuembwä est design apr&s la mort du chef et recrut& soit 
dans la lignde dynastique soit dans une lignde de clients du groupe 
royal. En general, il est un individu pauvre e. ä. d. une personne qui 
n'est pas protögde par des oncles maternels puissants. Il habite un 
hameau isol& et ne peut rencontrer le nouveau chef. Il est abject et 
eraint en möme temps ; les Nyanga pretendent d’ailleurs que sa fin 
est la folie. Apres la mort du chef, il doit avoir des rapports sexuels 
avec la femme du beau-pere du defunt ; puis il herite une partie du 
patrimoine-bwanju : la chaise ; la sagaie ; le bracelet en cuivre ; 
un couteau ; la touffe conga (queue de bufflle) ; le tambour kandündü. 
Apres le deuil, il est charge d’effectuer la premiere offrande generale 
(mphe£ro). 


Il regoit du patrimoine-mwändü une femme et des terres. 
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Il. Dignitaires secondaires. 


Si l’institution du bybäke est inconcevable sans la presence des 
personnes precitees et sans l’exercice de toute les fonctions nom 
mees, certains autres röles sont d’ordre secondaire et ne se rencon 
trent que sporadiquement. 


a. Le mybij : appartenant toujours ä la lignde des Babij (origi- 
naires du Kisimbä) est le coiffeur du chef. 


b. Le mukör6sä : est soit un homme du conseiller supr&me charge 
de coudre l’objet initiatique du kabüngürü, soit un aide du musäo. 
Dans le dernier cas, il tient la torche de r&sine lors du rite de copu 
lation et nettoie les aiguilles de cuivre servant au repas rituel. 


c. Le muhingj : recrut@ parmi les clients, est cultivateur des 
champs de la mumbo. 


d. Muänj : recrut@ parmi les clients, il pr&pare la bierre du chef. 
La bierre rituelle des initiations doit cependant ötre faite par les 
oncles maternels du chef. 


e. Le febatende : client ou conseiller designe par le conseiller 
supreme, il veille sur la mumbo et ses enfants. 


f. Mur&mbörj : reerutd parmi les clients, il est comme le musäo 
une sorte de femme mäle du chef. Tl peut pr@parer la nourriture du 
chef, couper son bois, veiller sur le chef malade et l’accompagner 
dans ses voyages. 


g. Mutimürj : recrut& parmi les bayonga ou clients, il nettoie la 
piste ol le chef passe. 


h. Katümbf : est un serviteur, reerut€ parmi les clients, pour sa 
fidelit€ et direetement attach€ A la maison du chef. 


i. Les gardiens du tombeau du chef (jränga) appartiennent A une 
lignde de clients pour chaque “tat bien determinde. 


j. femwämi : le role et le statut de ce personnage ne me sont pas 
eonnus pour le moment. Certains, comme les Banantäbänä, preten 
dent qu’il est la m@me personne que le „premier-ne du pays 
Ailleurs cependant les deux personnes sont bien distinetes. lei le 
„pere-chef” est gardien de la grande salle de reunions (rüfü) du 
village du chef, 
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B. La personne du chef-mybäke. 


Le chef est le symbole de l’unit€ du groupe local (le cho) et de sa 
vie sociale, politique et rituelle il constitue la force sous-jacente. 
Il est l’indice de l’existence et de l’ind“pendance, de l’autonomie et 
de l’esprit de corps du groupe local. Il en repr@sente la force vitale 
et en assure par sa transcendance la survie. Si sa force veut perdre 
elle provoquera la grande mortalit< (kjsa), les malheurs et la d6ca- 
dence dans l’entit& politique. Seule la benddietion wängä, accom- 
pagnde de dons importants, d’incantations et de paroles sacrdes 
expiatoires, pourra y r&medier. Il est done distributeur de f&eondit£, 
de vie, de bien-#tre : kwjrüka mwämi urüka oto, manquer le chef 
intronise c’est manquer la terre. Tout ce qui pourrait le diminuer 
en force, toute contamination (ex. presence de jumeaux ; enseve- 
lisseurs ; parjures), toute profanation doivent &tre strietement 
6cartes de sa personne. Le chef möme doit veiller A ne pas trans- 
gresser les lignes de conduite trac6es, les tabous et prescriptions lui 
imposes. Si p. ex. il entrait en contact avec une place oü les pot- 
tieres exploitent l'argile (mphuro), il devrait subir la benddietion 
wängä donnde par ses conseillers et leur payer une chevre en guise 
de compensation expiatoire. 

Par sa nature et par les qualites dont sa societ& le revöt, il differe 
ä tous points de vue des autres hommes ; ses attributions d“passent 
de loin toutes celles des autres. Les eirconstances de sa naissance 
dejä sont speeiales. En premier lieu, il doit @tre issu d’une union 
biologiquement ou socialement incestueuse entre son pere et sa 
sur ou niece. En plus, il doit ötre ne avec les quatre graines sacrdes 
de la tribu : le ntsürj (sorgho) ; les bieff (haricots) ; le buhi (@leusine) 
et le musobyo. (es arrangements spcciaux, ces conventions tenues 
secrötes entourent la personne du chef d’un halo divin et la rendent 
extraordinaire et exceptionnellement grande. Ces qualites primor 
diales sont rehaussces par les rites d’intronisation complexes, 
secrets et longtemps remis et par les avantages r@sultant de la 
detention d’objets rituels uniques. 

Tout dans cette grandeur du chef est done disposition sociale. 
Des sa naissance et tout le long de sa vie, dans toutes les p@riodes 
eritiques du eycle vital, le futur chef sera trait€ differemment des 
normes @tablies pour les autres hommes : isol&ment avec sa mere sous 
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la conduite de quelques personnes specialement preposees A veiller 
sur son developpement ; tres peu de contacts avec les autres enfants ; 
@ducation particuliere ; pas de eirconeision et exclu de la plupart des 
rites caracterisant le deroulement du cycle vital ; mariages obliga- 
toires et par destination. 

Möme sa mort doit n&ecessairement ötre differente : quand il est 
moribond, deux grands conseillers lui &erasent la poitrine avec une 
grosse pierre, car s’il mourrait d’une mort naturelle toute la terre 
perirait avec lui. Le deuil doit ötre profond et general et ne sera 
proclam€ par les conseillers qu’aprös de longs jours quand le corps 
sera en pleine d&composition. On tuera boucs et coqs, personne ne 
prendra un ustensile en fer en main ; personne ne se rendra en 
brousse ; les esprits secrets de la eirconeision (les banamwänmi) 
chanteront ; aucun tambour ne battra. 

Le chef est un kjharisa (tr&s eleve au-dessus des hommes) ; il est 
un kimanda (bien-aim£) ; il est un myhangä (depassant tout en 
rang et en importance). Bref, il est ce qui est tout grand et insurmon 
table : „mwami kifakala kicuba”, le chef : l’@clat du soleil !, 

A ce point de vue, les differents titres que porte le chef sont tres 
instructifs. En voieci les principaux 





mijnekyrjtu : 
mijnebutwa 
nyamukjne kurjtu 
rukisa : 

febea : 

combä : 
mubanyje jyana 
kent& mutärokwa 


mubäro wä nyondo 
mweba rimma 
myfumbjra ngoma 


namäjoka : 


'ı Tons pas indiqu6s 


seireneur du nötre. 

seigneur de l’espece. 

possesseur du nötre. 

defenseur de la terre. 

pere des hommes. 

le donateur de tr&s haut statut. 

le distributeur (cent fois). 

l’oiseau kente qui n'est pas mouill& par la 
pluie (cet oiseau est consider comme 
l’aine du regne ornithologique). 

le grand marteau (qui forge toute la 
terre). 

le diseur d’une parole. 

celui qui est chante par le tambour. 
celui qui fait beneficier de dons. 
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musone : l’arbre musone, qui lui est voud et qu’on 


plante sur sa tombe. 
mukjrj : le erand. 
febehe : le seireneur de biens. 
mutima wecüo : le cur de la terre. 
muräkirwä : celui qui envoie aux travaux. 
mine bütwä : le possesseur du village des pygme6es. 


L’echelle des gradations de respect dü aux differentes categories 
de personnes #’ttablit comme suit : le chef (mybäke) ; le neveu soro- 
ral (mwjhwa) ; l’enfant (mwäna) ; l’ami de sang (mwira). 

La personne du chef @tant si @lev6e et si delicate en m&me temps, 
il va de soi qu’elle est soumise ä de nombreuses prescriptions, inhi- 
bitions et injonetions d’ordre social, religieux et magique. En voiei 
quelques unes : 


a. Le chef ne peut ötre soumis aux rites d’ablution (maoma) 
caracteristiques pour trois grands @evenements du cycle vital : 

les mirüwo : lors de la naissance de son enfant ; 

le busfkü : ablutions lors de la naissance de son petit-fils ; 

le kanakü : ablutions lors de la mort de son petit-fils. 

Tous ces rites s accompagnent e. a. de rapports sexuels, deux fois 
reiteres et marquant deux stades dans le rite de passage, entre 
l’epoux et la femme interesses. Deux fonctionnaires du rituel, 
le musäo et le myhäkäbj, ainsi que leurs &pouses respectives, doivent 
se substituer au chef. Quant aux epouses du chef, celle que le rite 
concerne doit quitter le village royal pendant quelque temps et 
choisir un homme A son gr@ pour passer le rite. 

b. Le chef ne peut dormir dans la case d’une femme ayant ses 
menstruations. 

e. Le chef ne peut entrer dans un village ol l’Celair est tombe que 
si le rituel lustral approprie a dt6 effeetue. 

d. Le chef ne peut consulter un oracle. Cette täche incombe au 
conseiller supr&me et aux bayonga. 


e. Le chef doit repudier une femme qui donne naissance A des 
jumeaux. 


f. Le chef doit @viter de voir ses grands initiateurs les cheveux 
completement rases. 
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g. Le chef ne peut se faire raser les cheveux entiörement ; avant 
d’ötre coup@s ses cheveux doivent ötre imbib6s de bierre. 

h. Le chef ne peut toucher l’eau d’une riviere ; il ne peut se 
baigner dans la riviere. Pour la traverser il doit ötre port& sur le dos 
d’un elient ou autre serviteur. 


i. Le chef ne chasse pas, ne piege pas, ne pöche pas, ne laboure 
pas les champs, ne s’occupe pas d’activites technologiques. 

j- Le chef ne peut posseder certains ustensiles (p. ex. kisärä ; 
nandj). 

k. Le chef ne peut manger la chair d’el&phant, de cercopithöque, 
de chimpanse, de eynoc£phale, des rongeurs jtöwä et mukif, de 
tortue, de pangolin, d’oryeterope, d’antilope mukaka, de cochon 
sauvage noir, de mouton, de loutre, de buffle, de cräbes, d’homme, 


du poisson kirärumbä. 


Toute la terre appartient au chef; il en est le symbole saere. 


Il a droit aux pr@mices des moissons ; il distribue les terres parmi 


ses sujets ; il a droit aux dons mitüro et de bierre (dons ngemu et 
utöte) ; il a le privilöge de detenir les peaux d’antilope nkhönge et de 
la genette kanyironge ; les arbres musone et kac&b& lui sont vouds 

Le chef ä caractere divin exerce surtout un pouvoir spirituel ; 
les affaires courantes de l’etat sont gerdes par deux categories oppo 
s6ces de fonctionnaires qui se completent, se contrölent, se deter 
minent et rcalisent de la sorte un @quilibre constamment atteint et 
continuellement retabli. 

Cet @quilibre maintient la balance delicate des relations entre 
chef et dignitaires et determine leur position r&eiproque. D’une part 
il y a le chef, entoure des nobles de sa propre lign6e, de ses clients et 
de ses conseillers priv@s (les bayonga) ; d’autre part, il y a les con 
seillers support@s par leurs elients et par des groupes d’anciens 
nobles. Entre les deux poles, le groupe des initiateurs constitue une 
force intermediaire. 

De toute fagon, la notion et la fonetion de mubäk& sont primor 
diales. Dans la desagregation actuelle de l’organisation politique, 
toutes les anciennes entites politiques ont conserve soit un chef 
intronise, soit un candidat legitime au bybäk& (un cyungwä), soit 
une myumbo qui peut devenir mere de chef, soit une mymbo-candi 
date. Partout les possibilites de redressement politique ont ainsi 
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et€ maintenues, et ceci m&me si suite ä la politique administrative 
deux villages ä descendance royale ont &t& fusionnds. 

Soulignons pour eonclure que l'organisation complexe entourant 
lV’institution du bykäk& penetre toute la pensce des Nyanga. Les 
mondes des astres, des esprits, des animaux, des oiseaux, des pois- 
sons, des insectes, des plantes sont r&partis en categories qui refle- 
tent entierement l’hierarchie de l’organisation politique et sociale 
des hommes. 


Les segments residentiels. 


L’analyse de la composition interne d’un groupe local (cüo), dont 
je viens d’esquisser les autorits, constitue un probleme ardu. En 
effet, nous avons ä faire A un p@le-mö&le inoui de groupes num6rique- 


ment forts ou faibles, fragmentairement preserves ou complets, 
scindes ou unifies, homogenes ou heterogenes ; groupes A caractere 
de parent£€ et A caractere residentiel, groupes A fonetion et statut 
divergents, groupes unilateraux et semi-bilateraux, veritables 
noyaux agnatiques et groupes assimiles et incorpores. 

En outre il convient de noter le caract£re „polystatutaire” et la 
nature fonctionnelle dynamique de certains groupes. Le statut d’une 
lignde peut changer d’apres les groupes locaux et möme de village 
en village. Une lignde donn6e peut avoir un statut noble, mais un 
fragment detache de la lignde-souche peut acquerir un statut de 
clients, puis passer ä celui de conseillers directs du chef (bayonga) 
ou A celui de conseillers ind&pendants (bakungü). 

Suite aux particularites de l’organisation politique, des liens 
sociaux et de l’organisation conventionnelle des groupes residen- 
tiels, ces groupes peuvent revötir un aspect structurel complexe par 
juxtaposition et l’interp@netration fonetionnelle de ligndes d’origine 
differente mais groupdes en une möme unit& residentielle. Le groupe 
residentiel d’un „premier-ne de la terre” p. ex. est purement artifi- 
ciel. Son groupe r@sidentiel comprend p. ex. chez les Banamykobya : 

branche ainde du bytambo : la lignde du febakungü (Banankhüo) ; 

branche intermediaire du byhyunga : la lignde des conseillers 
Baangara ; 

branche cadette du buküngü : la lignde des conseillers Banaf&- 

ntembe. 
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Le caractere polymorphe du groupe residentiel n’est pas seule- 
ment fonetion de la structure politique et de l’organisation terri- 


toriale. Le groupe residentiel est en outre un groupe social qui a sa 


propre vie et qui fonetionne comme entitde sociale. On y trouve done 
aussi des personnes accidentellement lies : e. a. les amis du sang et 
les amants des veuves et des femmes libres. 

L’organisation @tatique des Nyanga se caracterise done par la 
coexistence d’une mosaique de groupes locaux avec organisation 
centrale et disposant de tout le m&chanisme politique ndcessaire 
pour maintenir l'entite de l’etat. 

Depuis l’&tablissement des Nyanga dans les pays actuels, cette 
situation est une donnde. Ses debuts remontent A une &poque trös 
ancienne oü une bonne partie des groupes actuellement installes au 
Bunyanga, au Buhunde et au Bwitö fo; maient un ensemble cul 
turel unique gouverne par un nombre restreint de chefs suprömes,. 
Les scissions semblent s’ötre operdes A cause de luttes intestines, 
d’intrigues de conseillers, de nobles et d’oncles maternels, de famines 
et de guerres venant de l’extcrieur. 

Peu ä peu des groupes se detacherent sous la conduite d’un 
candidat-chef, d’une mymbo, d’un conseiller supröme, trainant der 
riere eux des fragments de celans et de ligndes dissidents et titulaires 
de fonctions diverses. Ces nouveaux groupes se sont diriges en 
direction sud-est A la recherche de nouvelles terres et sous la poussde 
d’autres groupes. Ils ont trouve dans le pays les restes de pygme6es 
et de migrations anterieures (surtout celle des Lega), les ont chas- 
ses ou assimiles. Puis apr&s leur etablissement definitif, ces groupes 
se sont accrus par l’absorption de nouveaux elements disperses et 
d’origine diverse en quete de protection ou attir‘es par d’anciens et 
de r&cents liens d’agnation, de cognation, d’alliance, d’amitie du 
sang. Le syneretisme des nouveaux groupes s’est done efleetud sur 
un double plan : celui des relations politiques et celui des relations de 
parent£&. 

Mais le caractöre &tatique de l’organisation politique Nyanga ne 
se manifeste que sur le plan sup£rieur, ä l’@chelon du groupe local. 
Or ces groupes locaux se composent de multiples villages et hameaux 
ayant leur structure politique locale. Cette organisation politique 
des groupes residentiels est de nature lineaire. Differemment cepen 
dant des systemes Lega et Bembe (territoires de Fizi, Mwenga, 
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Shabunda, Pangi) il ne #s’agit pas d’un „continually segmenting 
system”, puisque le processus de ramification de branches et de 
liendes toujours plus petites et moins profondes ne s’opere pas 
automatiquement. Les elans (yandä) et lignees (kikängä) Nyanga 
sont des unites dispersces A cause des liens politiques qui #’ajoutent 
et se superposent aux relations de parente. L’embranchement des 
segments d’un m&eme groupe unilateral ne se fait pas uniquement 
sur une base de parent, le processus de „segmentation” naturel et 
spontane etant arröte et bouleverse par les ruptures s’operant ä 
l’int£rieur des groupes de parent par l’attraction des relations 
politiques et des groupes r@sidentiels. 

En regle generale, un village et möme un grand hameau com- 
prennent plusieurs groupes residentiels distinets et nume6rique 
ment variables. Chacun de ces groupes rösidentiels (rüfü) revöte, au 
point de vue structure interne et allignement des branches 


(nkhümo) un triple ou quadruple aspect 


a. La branche bytambo : c'est le lignage qui est structurellement 
aind. Normalement il est constitu& par les descendants du fils aine 
du fondateur du noyau agnatique du groupe r@sidentiel, exception 
faite pour certains segments artificiels concentres autour d’un 
dignitaire (p. ex. le premier-ne du pays, comme mentionn‘ plus 
haut) et groupant des ligndes politiquement hierarchisdes. Les 
elients de ce lignage peuvent &galement appartenir & la branche 
ainde. L’aine de cette branche — A ne pas confondre avec le premier- 
nd qui n'a pas de statut special s’appelle mytambo quand on 
veut souligner sa fonetion politique ; il est designe comme mukwä- 
kare quand on veut marquer son caractere social. Il est en m&me 
temps l’autorit€ superieure de sa branche et de tout le groupe resi- 
dentiel. Pour le segment residentiel de la dynastie, le fomumbo est 
mytambo ; pour les segments residentiels combinds de conseillers, 
le butambo est assurd soit, le cas ech£ant, par le conseiller supröme, 
soit par le reprösentant de la lignede hierarchiquement superieure 
(p. ex. l’aine de la lignde dont les membres 6taient conseillers avant 
le passage des membres des deux autres ligndes au statut du 
bukungü). 

Les principales fonctions devolues au mytambo sont les suivantes. 
Avant tout, les batambo des divers groupes r&sidentiels existant A 
l’interieur du groupe local sont membres du conseil general (kjby) 
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de l’&tat. Par leur allögeance ces batambo contribuent largement au 
pouvoir materiel du chef. 


A l'int£rieur du village les differents batambo des groupes r6si- 
dentiels y install&s forment le conseil du village. Pour le groupe 
residentiel, le mutambo forme avec les deux autorit6s des deux 
autres branches l’autorit& effective. C’est dans les affaires de ce 
dernier groupe que ses fonetions se manifestent le plus direetement. 
Le mutambo tue les bötes sacrifices lors d’une offrande aux mänes 
ou aux esprits ; il donne sa benedietion A la fille qui rejoint le groupe 
de son mari ; il regoit deux ceuisses de la chövre mphönd yä banarüfü 
lors des paiements de mariage ; il exerce des droits preferentiels sur 
certaines parties du butin ; il boit la premiere bierre ; il a presdance 
pour les repas colleetifs des hommes ; il fait ’implantation du piquet 
prineipal de la case des r@unions quand on construit un nouveau 
village ; avec les repr6sentants des deux branches cadettes il tranche 
les questions interessant les seuls membres du groupe (ex. trans 
gression de tabous ; conflits de distribution de biens ; querelles 
familiales). 


b. La branche buhunga : c'est la branche intermediaire au point 
de vue seniorite. Il s’agit du lignage eristalise autour du noyau 
agnatique dont le fondateur etait second fils de l’anceötre rdel ou 
putatif du segment. Pour les segments artificiels c'est la lignde 
second en rang d’apres les ceritöres d’hierarchie politique. La 
branche byhunga peut ötre scind6e en deux parties oceupant des 
villages ou hameaux differents. Dans ce cas, la partie s6parde de 
la souche sera incorpor6e dans un autre segment r@sidentiel. Elle 
y figurera soit comme branche interm&diaire, soit comme branche 
cadette. I] se peut aussi que toute la branche intermediaire #’est 
detachee de sa souche. Dans cette @ventualits, elle sera remplacte 
soit par une branche lineaire de clients ou d’incorpor6s, soit par la 
scission des branches bytambo ou buküngü. L’aind de ce groupe 
s’appelle muhunga ; il ne doit pas tre confondu avec le premier-n6 
de la branche. A part les fonetions qu’il exerce en collaboration 
avec le mytambo, le muhunga n’a pas de prerogatives typiques 
sauf celles de jouer un röle de second plan. 


c. La branche byküngü : constitue la troisiöme section du groupe 
residentiel et est, en effet, souvent la branche cadette. Ce lignage se 
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compose des descendants du troisieme fils du fondateur du segment 
residentiel et, &ventuellement, de leurs clients. Pour les segments 
combin6s cette branche est constitude par la lignde inferieure dans 
l’hierarchie politique. Elle peut rösider dans un village autre que 
celui de sa souche et @tre incorpor6e dans un autre groupe rösiden- 
tiel comme branche cadette. Au segment-souche on lui substituera 
un nouveau segment d’assimil&es ou une section de la branche 
byhuynga scindee. 

Politiquement l’ancien de cette troisieme branche est designe 
comme muküngü (A distinguer de mykyungü : conseiller) ; sociale- 
ment il est appel& soit muhanj soit muherj. Outre les fonctions 
exerc6es en cooperation avec le mytambo et le muhunga, cet aind 
joue le röle d’arbitre dans les affaires internes, de pr&cepteur de 
doectrines et de prescriptions (mahano). Il accomplit les offrandes 
au nom de tout le segment ; il a droit au dos des betes sacrifides ; 
il regoit le dos de la chevre banarüfü offerte A l’occasion du mariage 
d’une fille du groupe ; il donne le dernier la benddietion & une fille 
qui va rejoindre son mari ; il boit le dernier la bierre ; il commence le 
dernier & manger lors des repas collectifs ; il pr&pare les pierres du 
foyer quand les ainds veulent manger „la viande de la lignde”. 
Avant de se rendre ä la guerre, c’est lui qui donne la benedietion au 
mytambo. 


d. La branche bwantsare : est seulement reconnue dans les 
groupes r@sidentiels numeriquement forts. C'est le lignage du der- 
nier fils du fondateur &ponyme du segment. Des fonetions sp6eiales 
ne semblent pas lui incomber. 

Ces trois ou quatre branches d’un segment residentiel se mani- 
festent pour ainsi dire dans une case de type oval ä deux portes 
(appel6e rüfü comme le groupe lui-m&me). Dans cette case se pas- 
sent toutes les activit6es des hommes du groupe : manger ; boire ; 
accomplir le rituel ; discuter les affaires ; trancher les palabres ; 
s’oceuper d’activites technologiques. Si les trois ou quatre branches 
sont nume6riquement fortes et si l’esprit de corps n'est pas tres 
prononc6, elles peuvent chacune poss@eder une case de r@unions 
bien que celle du mytambo restera le centre de liaison. 


Dans la structure du village chaque branche occupe son empla- 
cement propre et constitue done une unit territoriale appel6e 
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kisasä. Ce petit groupe comprend : les hommes, leurs &pouses ; 
les fils, leurs @pouses et enfants ; les jeunes filles ; les filles nubiles 
mais consarrdes Aa la lignede ou A un esprit, leurs amants et enfants ; 
les veuves, leurs amants et enfants ; souvent aussi des femmes ou 
enfants @trangers au groupe mais apparent‘s ä une des “pouses. 
Les branches, et dans une haute mesure les segments residentiels, 
forment des unites fonetionnelles effectives. 

J’ai dejä laisse entendre que chaque branche peut avoir ses clients. 
Ceci pose le probleme de l’exogamie des ndüfü (pl. de rüfü). A 
premiere vue un segment pourrait paraitre comme une entite endo- 
gamique, car il s’avere que des membres de la branche byküngü 
p. ex. prennent femme dans la branche bytambo. Ceei tient seule 
ment pour les clients incorpores dans le groupe, mais nettement 
reconnus comme tant de sang different. Un parent du sang ne 
peut jamais epouser une fille du sang d’une autre branche. 

En general, un village (ybüngü) comprend plusieurs segments 
residentiels. Quelles sont done les relations entre ces groupes et 
comment se prösente le probleme de l’autorit6 du village. Chaque 
groupe r&sidentiel a sa propre structure socio-politique telle qu’elle 
a ete esquissde ci-dessus. Les fonetions exerotes par ces differents 
groupes dans la structure &tatique se differeneient cependant, cer- 
taines ligndes @tant titulaires de certains privilöges. 

Il est evident que le mytambo le plus important du village sera 
celui dont le groupe r@sidentiel est pr@pond£rant, ec. a. d. du groupe 
qui a le plus haut statut dans l’institution du bybäke. Le „chef du 
village” (qui est simplement designe sous le mot mytambo) sera 
done le mutambo d'une lignde de nobles ou un mutambo- febakungü 
ou un mutambo-femymbo ou un mutambo-myukyungü. Dans les 
villages essentiellement occupes par des segments A statut de 
elients, ’autorit& du village sera representde par le mytambo de la 
plus vieille lignde de clients ou de celle qui peut fournir des initia- 
teurs (bandirabitambo). Notons cependant que l'autorit du chef 
du village n’existe pas ä elle seule. Toutes les affaires doivent ötre 
traitdes par le conseil de tous les repr@esentants susmentionnds de 
tous les groupes r&sidentiels installes au village. 


(A suivre) 
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LEIDENDE BEGINSELEN VOOR EEN SPELLING 
VAN HET SWAHILI 


door Drs. J. Knarrert (Leiden) 


Dat de huidige spelling van het Swahili niet bevredigt, is ieder 
afrikanist bekend. Veelal wordt een letter voor twee fonemen 
gebruikt, zoals de p, die de fonemen p en ph representeert ; maar 
vooral de digrafen zijn misleidend. Zo doen de letters ch dienst 
voor de fonemen c en ch ; t staat liefst voor vier fonemen, o. a. th, 
terwijl men deze juist voor de Ö gebruikt. 

Afgezien van de spelling zijn er ook in de fonologie van het 
Swahili nog onopgehelderde punten, waarover het laatste woord 
nog lang niet gezegd zal zijn. Bijvoorbeeld : wat is de waarde van 
het cumulatieve accent, of is het wellicht toch distinetief? Helaas 
kan ik hiervoor heden geen oplossing geven, doch zou die willen 
zoeken in de richting van het artikel van Z. S. Harrıs en LuKorr, 
The Phonemes of Kingwana Swahili, Jaos 62, 1942, p. 337. 

Waar wij var de spelling ener taal toch kunnen eisen, dat alle 
taalkundige onderscheidingen met &n oogopslag kunnen worden 
gelezen, rijst de vraag : Hoe kunnen wij de spelling zo goed mogelijk 
aan de taal aanpassen, en dus hoe moeten wij de taal opvatten om 
te komen tot een zo eenvoudig mogelijk stelsel van zo algemeen 
mogelijke formuleringen, en voorts : wat moeten wij eigenlijk met 
onze spelling weergeven ? 

Welke zijn nu de onderzoekingen die aan een spellingsvoorschrift 
moeten voorafgaan ? 


1. Ten eerste : De taalonderzoeker moet alle fonetische verschillen 
nagaan inzoverre deze aan een verschil in betekenis beantwoorden, 
Hiertoe moet hij het gehele lexikon kennen, en liefst van alle tekens 
inhoudsvorm en uitdrukkingsvorm weten ; het is niet voldoende 
om de verschillen te illustreren, het is het beste om van alle twijfel- 


gevallen een uitputtende lijst op te stellen, ten einde mogelijke 


opposities te bewijzen. 
Ten tweede : De taalonderzoeker moet zich op de hoogte stellen 
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van alle typen van uitdrukkingsvormen die de woorden en de andere 
tekens vertonen, omdat hieruit valt af te leiden hoe men sommige 
twijfelachtige segmenten het beste kan interpreteren, en of men 
dus sommige fonen daaruit voortvloeiende, als enkele of als dubbele 
fonemen, als hele fonemen of als toegevoegde distinetieve kenmer- 
ken moet opvatten. Vooral voor de spelling der leenwoorden is dit 
zeer leerzaam. Juist in talen als het Swahili met open s»yllabische 
bouw luisteren deze wetten zeer nauw. Dit is de studie der morfo- 
fonologie. 


2. De taalonderzoeker dient, alvorens definitieve spellingsregels 
op te stellen, zich nauwkeurig op de hoogte te brengen van de 
gedragingen van alle morfemen (kleinste taaltekens) in het taal- 
gebruik (parole) en vast te stellen waar men met hetzelfde, waar 
met verschillende morfemen te doen heeft, en dit af te leiden uit 
de waarde van deze, dat is dus hun funetie in het taalsysteem. 

'n het is een punt van vooraanstaand belang, dat men voor het- 
zelfde teken dezelfde spelling handhaaft, overal waar de sprekers 
van de taal de verschillende allomorfen als blote varianten voelen. 
Dat het niet altijd gemakkelijk is om uit te maken of wij te doen 
hebben met een loutere uitspraakafwijking (combinatorische vari 
ant) of met een allomorf, zal uit het vervolg blijken. 


3. Bij de vaststelling der fonemen — die uiteraard voorafgaat 
aan de keuze der letters — moeten wij ons richten naar en 
ontvangen wij tevens steun van — een derde beginsel, dat vooral 
door de Praagse school (Truserzkoy en de zijnen) is uitgewerkt, 
n. I. het foneemsysteem. 

Het blijkt bij ieder taalonderzoek, dat de fonemen onderling 
duidelijk een stelsel van samenhangen vertonen, zowel op de syn 
tagmatische as (krachtens hun functie) als in het paradigmatische 
vlak (krachtens hun waarde). Het foneemsysteem is evenals ieder 
ander ondersysteem van de taal een stelsel van opposities, dat is 
distincties, die zich blijken te stellen na identificatie van uit de 
conerete taal (parole) geabstraheerde feiten. Het is een stelsel, als 
ieder ander binnen de taal, dat door zijn onderdelen in evenwicht 
en dus in stand wordt gehouden, en het veroorlooft ons gevolg 
trekkingen te maken betreffende fonemen die wij nog niet in de 
concrete taalfeiten hadden aangetroffen. Zo kan men uit de aan- 
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wezigheid der aspiraten ph en kh concluderen tot het bestaan van th, 
die men inderdaad aantreft ; uit het feit dat t$ ook een aspiraat 
naast zich heeft, kan men besluiten dat t& als en foneem moet 
worden opgevat en niet als een samenstelling (eluster) van twee 
fonemen en een plaats vindt op @n rij met kh, ph en th, omdat 
de combinatie explosief + frieatief uniek zou zijn en dus het »ys- 
teem asymmetrisch zou maken, hetgeen in strijd is met ons beginsel 
dat de taal werkt met een sluitend systeem uit eenvoudige begin- 
selen opgebouwd. 

Laten wij nu eerst onze aandacht richten op enkel voorbeelden 
van fonemen in het Swahili waarvan de spelling voor verbetering 
in aanmerking komt, en zien hoe wij de genoemde beginselen 
daarbij toe kunnen passen. 

De varianten x, h en h worden tegenwoordig alle als h geschreven. 
Dit kunnen wij dus laten rusten, alleen is het een aanwijzing voor 
de snelle assimilatie van leenwoorden in het Swahili en maakt het 
nodig dat wij in overweging nemen of niet ook de andere fonemen 
reeds verder geassimileerd zijn dan de enigszins deftige spelling 
wel doet blijken. Op de spelling kha of ha voor nika- kom ik nog 
terug. 

Daar van len r de foneem-constituerende reeks lang genoeg is, 
acht ik deze beide voldoende als fonemen bevestigd. De rij varierin- 
gen tussen beide toont aan dat nog geen volledige differentiele 
fixering heeft plaatsgevonden. 

Ny zou moeten worden geschreven als ä, daar het duidelijk &en 
foneem is : het past in het systeem op het kruispunt van de rij 
der nasalen met die der palatalen. Dit prineipe noemt men struc- 
tuurdwang en men vindt het uiteengezet bij K. L. Pıke, Phonemics 
(Ann Arbor, 1947, p. 57). Hierbij moet worden uitgesloten de 
gevallen waar ny staat voor het morfeem ni en dus ook als ni 
geschreven moet blijven. Nu zou men kunnen volhouden dat ny 
samengesteld is uit de fonemen n-j, een samenstelling die denkbaar 
is wegens de parallellie met pya, en omdat immers de andere half- 
consonant, de w, ook direet op een consonant kan volgen (tenminste 
volgens de geldende opvattingen). Evenwel in de foneemgroep nywa 
blijkt dat de opeenvolgende segmenten n + j moeten worden aan- 
gezien als &&n foneem daar de combinatie van drie consonanten in 
het Swahili als uitgesloten moet worden beschouwd (en trouwens 


314 





ook van twee). Dit leert ons immers de morfofonologie die uitwijst 
dat zulk een combinatie alleen voorkomt in nog niet geassimileerde 
vreemde woorden en ook hier een twijfelachtig bestaan leidt. B. v. 
skrubu, dat op grond van parallellie met stiri-sitiri en kuruba - 
'ugrub gespeid zou moeten worden als sikurubu. Weigert men 
assimilatie te aanvaarden, dan zou men ook w in stee van b moeten 
schrijven ! In het Standaard Woordenboek van MaDan-JoHNsoNn 
vinden wij op p. 425 en 436 : Sommige inlanders streven ernaar 
om tussen s en t, en tussen ö en t een i in te voegen : sitaajabu - 
staajabu. 

A.N. Tucker en E. OÖ. Asntox in hun artikel Swahili Phonetica, 
African Studies I, 1942, vermelden op p. 82 de variatie tussen 
consonanten met en zonder vocaal in kuändana, ayalabu en k’3'taki. 
Echter gaan zij niet in op de vraag of deze consonanten niet toch 
syllabische funetie hebben. 

Aangezien nu s en si, $ en $i paarsgewijze varianten zijn, mogen 
wij de meest passende spelling voor deze segmenten kiezen. Boven 
dien wijst de taal ons zelf, blijkens haar eigen streven in dezen om 
„trossen” op te lossen aan, hoe wij deze te beschouwen hebben. Het 
voordeel is behalve dat de geschreven taal voor de sprekers stellig 
makkelijker zal zijn uit te spreken, vooral dat de formuleringen 
van de morfofonologie aanzienlijk vereenvoudigd worden, zodat 
het waarschijnlijk is dat juist de taal zelf deze beginselen in acht 
neemt, daar het ons voorkomt dat een taal streeft naar een sluitend 
systeem van voorschriften uit eenvoudige prineipes opgebouwd. 
Aan dit alles ligt ten grondslag het beginsel, dat de spelling een 
zuivere weergave moet zijn van het inzicht dat de taalonderzoeker 
zich in de taal heeft verworven. 

Als ik weer even terug mag komen op het A-foneem, er is nog 
een derde mogelijkheid, namelijk, dat wij de w in nywa opvatten 
als een allofoon van het u-foneem ; immers het onderscheid vocaal/ 
consonant is fonetisch en niet a priori door enige taal gegeven en 
hoeft dus niet twee fonen te scheiden in twee fonemen met com- 
plementaire distributie. Doch dit moet ons de distinetiviteit var 


het accent in overweging doen nemen, waarover ik geen genoegzame 
gegevens heb kunnen verzamelen. 

Nu de kwestie van de t in het Swahili. Het blijkt dat er een reeks 
segmenten voorkomt, die fonetisch gesproken liggen tussen cere- 
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braal en interdentaal. Wij kunnen hierin onderscheiden de cerebrale 
of domale, de dentale of alveolaire en de predentale of interdentale 
punten in de substantie. Nu doen zich de volgende drie vragen voor : 


I. Hoe moeten wij in de fonologie van het Swahili deze fonetisch 
aaneensluitende reeks indelen in fonemen, hoe zijn deze fonemen 
verdeeld over hun fonetische substantie, m. a. w. wat is hun lati- 
tude? 


2. Daar het Swahili een verzameling in elkaar overgaande dia- 
lecten is, verdient het aanbeveling dat wij ons met het oog op de 
spelling afvragen : Wat is het beste letterteken dat wij in gebruik 
kunnen nemen voor ieder foneem dezer taal, ongeacht de fonetische 
realisatie, zodanig, dat de sprekers van alle dialecten zich van het 
schrift zonder moeite bedienen kunnen, omdat zij bij iedere letter 
het foneem herkennen en daaraan hun eigen uitspraak verbinden. 


3. Wij moeten voorts nagaan op grond van het foneemsysteem, 
of niet de door ons gevonden opposities proportioneel zijn, d. w. z. 
dat zich b. v. ook in de reeks der stemhebbende explosieven dezelfde 
distinetieve kenmerken voordoen. Wij zullen zien dat dit toch niet 
het geval is. 

Wat nu betreft het onderscheid tussen $, t en t, het blijkt niet 


noodzakelijk hier meer dan twee fonemen te onderscheiden, dus 
f en t of als men wil t en t (want de keuze der letters is volkomen 
arbitrair, het is slechts zaak dat ze onderscheiden zijn), daar in de 
noordelijke dialeeten slechts t en t voorkomen en in het kiUnguja 
tegenover t meestal slechts $ wordt aangetroffen, terwijl t ofwel 
als © verschijnt ofwel geacht kan worden samen te vallen met t. 
Er is geen enkel bezwaar tegen de t van het noorden te schrijven 
met een c, dus overeenkomstig de zuidelijke gebruikswijze, de c zal 
dan (evenals in het Spaans) dienen voor de t die immers dezelfde 
funetie heeft en dus hetzelfde foneem is als de zuidelijke £. 

Hier past ons echter voorbehoud. Het materiaal werd uitsluitend 
uit boeken verzameld, en wel voornamelijk uit het Dictionnaire van 
Sacızux. Het is echter gebleken dat zijn woordenboek, dat stellig 
het beste is dat wij van het Swahili bezitten, toch niet bij alle 
opgegeven woorden volledig nauwkeurig is. MEINHOF, in zijn Lin- 
quistische Studien in Ostafrika (MSOS VII, 3, 1904, p. 202-216) 
heeft zijn feiten met bevredigende nauwkeurigheid genoteerd, doch 
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vond helaas niet de tijd om op die wijze langere woordenlijsten 
aan te leggen. Wij kunnen dus, alvorens het Swahili andermaal, 
nu fonologisch, volledig en consequent is onderzocht, geen beslis- 
sende uitspraak doen. 

Wat betreft de onderscheiding explosief tegenover implosief die 
bij de stemhebbende reeks voorkomt, hier hebben wij dunkt me 
te doen met twee allofonen van een foneem die gedistribueerd zijn 
over de posities na nasaal / niet na nasaal, zoals blijkt uit genoemd 
artikel van Tucker en Asuton. Maar het systeem geeft ons in deze 
reeks te verbinden met die der aspiraten bij de stemloze rij, en voor 
de termen explosief en aspiraat den algemenere term te kiezen, 
b. v. emfatisch. Immers de stemloze aspiraten staan steeds in de 
plaats van de vroegere geprenasaleerde explosieven en vaak vindt 
men de nasaal nog aanwezig. Dit is een mooi voorbeeld van het 
verschijnsel dat men transfonemisatie noemt. Het foneemtype 
geprenasaleerde explosief want op grond van de morfofonolo- 
gische bouw van het Swahili blijkt het voor de beschrijving een- 
voudiger om dit nasale segment als distincetief kenmerk aan te 
merken en niet als apart foneem —, dit foneemtype dus heeft in 
de loop der tijden aspiratie als concomitant verschijnsel aange- 
nomen. Waar nu de prenasaliteit verdwijnt (van welke verdwijning 
misbaarheid voorwaarde is), komt de aspiratie als onderscheider te 
hulp en wordt distinetief kenmerk. Nu komt bij de stemhebbenden 
de explosiviteit alleen voor gekoppeld aan nasaliteit, de implosivi 
teit na vocalen. Wat ligt nu meer voor de hand dan van deze 
treffende parallellie gebruik te maken en deze verschijnselen onder 
6Cn noemer te brengen door te stellen dat emfase en prenasalisatie 
eoineidente kenmerken zijn, d. w. z. dat het optreden van beide 
öf van een van beide werkt als “en distinetief kenmerk. 

De d door Tucker en AsHTon genoemd, komt volgens SACLEUX 
alleen in het noorden voor ; het schijnt dat d en z niet in twee 
fonemen gesplitst zijn. Zodat wij de fonemen in deze sector als 
volgt geconstitueerd kunnen achten : 

tn sns dnd zanz Voor de n is immers de oppositie 

t 8 dz z | alveolair/interdentaal irrelevant. 

n en gg. Vit enkele opposities welke ik vond, blijkt dat wij hier 
twee verschillende fonemen voor ons zien. Helaas is het niet dui- 
delijk of de tweede g syllabische functie heeft, waardoor dit foneem 


347 





met m en n onder de vocalen zou moeten worden gerangschikt. 
Vermoedelijk echter ligt het systeem geheel anders. M als prefix 
van kl. 1, 3, 18 en tweede persoon pl. valt samen met mu en mw 
en zal dus liefst mu geschreven moeten worden. M, n en n als 
allofonen van het morfeem dat met aspiratie zijn andere allomorf 
vormt, zou ik willen voorstellen te doen noteren met het letter- 
teken voor de algemene nasaal, dat voor het Japans uitgedacht is. 
Het zou ons onschatbare diensten bewijzen als alomvattend teken 
voor kl. 9. Maar op deze kwestie der morfemen komen wij later 
terug. Wanneer wij de nasalen, waar zij onsyllabische voorslag van 
consonanten zijn, opvatten als een distinetief kenmerk derzelven, 
niet geheel simultaan, evenals het bij de ü besproken kenmerk der 
palataliteit, en complementair gedistribueerd, dan houden wij over 
de nasalen die voorafgaan aan vocalen, en winnen zodoende een 
morfofonologische beschrijving die zo eenvoudig is dat de syllaben- 
bouw volledig kan worden samengevat onder de formule CV, waar- 
bij © nul kan zijn. 

Het schijnt dat ook de y als apart foneem tegenover de g gesteld 
moet worden, terwijl het ook van de h onderscheiden blijkt. Een 
leenfoneem heeft hier een open plaats in het systeem opgevuld. 

u-w-v-v.Bij mijn weten is MeınHor in zijn genoemde artikel 
de eerste die ontdekt heeft dat de w van wathu niet dezelfde is als 
de w van akamwambia. 

Het is duidelijk, dat wij de w als representant van de Oerbantu v 
moeten onderscheiden van de w ontstaan uit u. Echter niet om 


deze reden, want dan zou onze redenering inconsequent zijn. Maar 
omdat de tweede als allofoon u heeft (nl. voor consonanten). Alleen 
zodoende springt de tegenstelling in het oog tussen wakati (snijders) 
en uakati (tijd), en ook wordt het duidelijk, wanneer wij het een 
trede hoger liggende vlak der morfologie in ogenschouw nemen, van 
hoe geheel verschillende aard de funetie der beide fonemen is : 


De w is een onderdeel van het morfeem wa-, de u blijkt in haar 
geheel een morfeem te betekenen. Of dit onderscheid ook in feite 
blijkt, is van tweederangs belang ; wat ons aangaat is het feit dat 
de sprekers dit onderscheid in hun taal moeten maken. 

V en w zijn mij gebicken, krachtens een foneem-constituerende 
reeks, twee fonemen te zijn. Dit geldt ook voor j en y, doch bij 
de y vinden wij de zuivere tegenhanger van het bij de w bespro- 
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kene : b. v. iamini (vertrouw erop kl. 4 of 9) maar yamini (rechter- 
hand), ya-kata (snijd het, kl. 6) maar i-a-kata (het snijdt, kl. ®). 

De prineipiele vraag wat men eigenlijk met de letters spellen 
moet, valt uiteen in de volgende vragen, die een opeenvolging en 
een samenhang vertonen. 


l. Moeten wij de werkelijkheid precies natekenen, zoals wij haar 
op het eerste gezicht ontwaren? Dit is onmogelijk : steeds is er een 
ongewilde of ongeweten interpretatie in het spel. Om het gesprokene 
fonetisch te noteren zal men het in segmenten moeten snijden. Het 
spreekt vanzelf dat men dit pas kan doen als men de hele taal kent. 


2. Moeten wij dan eerst de fonemen vaststellen en zo ja, wat 
geeft dan in twijfelgevallen de doorslag, de fonetsiche realiteit of 
de linguistische, d. i. de bedoeling van de sprekers? Indien het 
laatste waar is, moeten wij dan het gehele taalsysteem, van de 
grotere eenheden uit ontleed, denken, alvorens wij de kleinste, de 
fonemen overhouden ? 


Deze vragen leiden ons boven de taalkunde uit naar algemenere 
punten waarin wij echter stelling moeten nemen aangezien hiervan 
onze oplossing in ieder afzonderlijk geval in de taal zal afhangen. 


Het probleem is : Berust de taal wezenlijk op de fysisch-objectieve 
werkelijkheid of in de psychisch introspeetieve wereld? Kunnen wij 
taal slechts benaderen zoals de Engels-Amerikaanse school (bedoeld 
is de school van B. BLoch en G.L. TraGer) als fysisch-fysiologisch 
feit, is taalkunde een exacte wetenschap zoals mechanica of ana 


tomie? Of moeten wij haar samenhangen ontsluieren door over- 
denking, en waar het niet onze eigen taal betreft, door de sprekers 
te vragen dat zij bij zichzelf te rade gaan?! 

De foneticus zal u antwoorden dat hij het onderscheid op uw 
dringende vragen moet schuldig blijven : hij onderzoekt de mecha 
nische natuur der klanken ; aangaande de waarde dier klanken voor 
de taal kan hij als foneticus niets te weten komen, hem verraden 
zij hun inhoud niet tenzij hij die kan raden uit wat hij vroeger 
heeft geleerd, en deze inhoud dus in zijn brein al aanwezig is, ja 
door hem reeds als indelingsbeginsel voor de klanken is gebruikt. 

Duidelijk wordt dit uiteengezet door ©. Meınnor, Normalortho- 
graphie und Experimentalphonetik, Vox 1918, p. 17-18, 38-39 : De 
beslissing over de keuze der trefpunten welker aanduiding door 
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letters noodzakelijk is, ligt dus buiten het wezen der experimentele 
fonetiek. Alles van onze spraak wat het apparaat opschrijft, neemt 
het oor niet waar, maar het selecteert bepaalde indrukken. Door- 
slaggevend is daarbij uiteindelijk niet het apparaat, maar de waar- 
nemingen van degene die de betrokken taal als moedertaal spreekt. 
Hij alleen weet wat wezenlijk, wat bijzaak is. Zijn oordeel zullen 
wij dus voor alles in acht moeten nemen. 

Ook E. Sarır uit zieh aldus in zijn artikel La rdalitE psychologique 
du phoneme, Journal de Psychologie, 1933, p. 247-265. 

P. 252 : „Onder de samenstelling van een zo correet mogelijke 
schrijfwijze verstaan wij niet de fonetisch nauwkeurigste maar de 
met het fonologische systeem ener taal meest overeenkomende.” 
Het is duidelijk dat hij hier bedoeld dat men als bronnen moet 
gebruiken : De opvatting van de sprekers en niet die van de fone- 
tieus. Twee kenmerken door de sprekers verwisseld, worden als &@n 
aangemerkt. En tevens de morfologie van een taal alweer zoals die 
blijkt uit de opvattingen van de sprekers. Sarır gaat hierbij zover 
dat hij een foneem postuleert op een plaats waar het niet staat, 
omdat de informant het er hoorde (zonder het uit te spreken) 
vermits deze informant het associatieve verband legde met een 
andere context van hetzelfde morfeem waar het foneem wel te 
voorschijn kwam. Op dit punt komen wij nog terug. 

De tweede vraag luidt : spellen wij fonetisch of linguistisch, 
klanken of tekens, substantie of vorm. Wat betreft het aspect 
substantie of vorm, hierop geeft F. pe Saussure het antwoord in 
zijn vermaarde Cours de Linguistique Generale, p. 157 : „De taal 
is een vorm en geen substantie.” P. 168-169 : „Dat wil zeggen een 
systeem van begrenzingen waarbij de materie ons niet bezighoudt. 
Het wil zeggen een systeem var tekens die elkaar in evenwicht 
houden en elkaar wederzijds vooronderstellen, doordat alleen van 
gelding is datgene wat de tekens onderscheidt, wat hen tegenover 
elkaar stelt.” P. 164 : „Het is onmogelijk dat de klank, materiöle 
hoedanigheid, zelf tot de taal behoort. Het is een bijkomstigheid, 
een stof die zij in het werk stelt. Alle conventionele waarden ver- 
tonen dit karakter, dat zij niet verward kunnen worden met het 
tastbare deel dat hun tot steun dient. Zo is het niet het metaal 
van een geldstuk dat zijn waarde uitmaakt. 

...”’ In zijn wezen is de linguistische significans (de aanduider of 
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noemer, wat HJELMSLEV noemt de uitdrukkingsvorm van het 
teken) geenszins fonisch, hij is onlichamelijk, en geconstitueerd 
niet door zijn materiele substantie maar alleen door de verschillen 
die zijn klankbeeld onderscheiden van alle andere” (klankbeeld, 
image accoustique, wordt door DE Saussure& uitdrukkelijk als een 
psychisch gegeven gesteld, onafhankelijk en voorafgaande aan de 
articulatorische realisatie, en voorwaarde tot herkenning bij het 
horen). 

„Dit beginsel is zo essentieel dat het van toepassing is op alle 
materiöle elementen van de taal, met inbegrip van de fonemen... 
Wat hen onderscheidt is niet, zoals men zou kunnen geloven, hun 
eigen en positieve hoedanigheid, maar slechts het feit dat zij niet 
met elkaar versmolten kunnen worden. De fonemen zijn voor alles 
oppositieve wezenheden, relatief en negatief.” Tot zover pe Saus 
SURE. 

Wat betreft het aspect, klanken of tekens, hierop zullen wij het 
antwoord zoeken bij L. Hseı.msLev, die in zijn werk Omkring 
Sprogteoriens Grundlaeggelse, Kobenhavn 1943, p. 13, aantoont 
„Indien er iets gegeven is, dan is dat gegevene voor de taalonder- 
zoeker de nog ongeanalyseerde tekst (sprogforleb) in zijn oninge 
deelde en absolute heelheid. De enig mogelijke werkwijze om orde- 
lijk een systeem te vinden in het proces van deze tekst zal zijn een 
analyse waardoor de tekst wordt opgevat als een klasse (klasse is 
een ding dat tot voorwerp gemaakt wordt van een indeling in 
gelijksoortig afhankelijke onderdelen), die wordt ingedeeld in onder 
delen en zo voort tot de indeling is uitgeput. De werkwijze kan dus 
kort worden bepaald als een voortgang van klasse tot onderdeel, 
niet omgekeerd van onderdeel naar klasse, een analytische en speei 
fierende beweging, niet een synthetische en generaliserende. Men 
heeft deze werkwijze aangeduid met het woord deduetie. Deduetie 
is een voortgezette indeling waarbij iedere aparte indeling de vorige 
vooronderstelt, de syrthese vooronderstelt de analyse omdat de 
tekst als geheel is gegeven.” (p. 29.) 

P. 22 : Een totaliteit bestaat niet uit dingen, maar uit samen 
hangen (verbanden), en niet de substantie, maar slechts de betrek- 
kingen ervan naar binnen en naar buiten hebben wetenschappelijke 
existentie. 

P. 36 : De tekst vooronderstelt het taalsysteem en niet omgekeerd. 





Het bestaan van een systeem is een noodzakelijke voorwaarde voor 
het bestaan van een tekst. De tekst ontstaat dank zij het feit dat er 
een systeem gevonden wordt daarachter, dat de tekst in zijn moge- 
lijke vorming beheerst en bepaalt. Een gegeven tekst is steeds de 
realisatie van een taalsysteem. 

P. 38 : Bij iedere aparte deling zullen wij een inventaris op kunnen 
stellen van de grootheden die dezelfde relaties onderhouden, d. w z. 
die een zelfde „plaats” in de keten kunnen innemen. 

P. 39 : Worden de klankgroepen verdeeld in klankgreepdelen en 
deze verder gedeeld, dan nadert men de grootheden welke in de 
vroegere terminologie fonemen genoemd werden.” 

Naarmate men de verschillende treden der deductie afdaalt wordt 
het aantal onderdelen kleiner, en de begrensdheid van het aantal 
fonemen vormt de basis van het alfabet. 

P. 40 : „Nu is een taal een systeem van tekens... en een teken is 
bepaald door te zijn een teken voor iets anders (DE SAUSSURE noemt 
dit : representatieve waarde), het draagt een betekenis... 

Zodanige grootheden als perioden, zinnen en woorden schijnen 
aan de gestelde voorwaarden te voldoen : zij zijn dragers van een 
betekenis... woorden laten zich analyseren in delen die evenzeer 
betekenisdragers zijn : woorden, afleidings- en buigingsuitgangen 
(deze vat men samen onder de term morfemen). 


P. 41 : Er komt een trede in de deductie waarop de grootheden 
die te voorschijn komen niet langer betekenisdragers genoemd 
kunnen worden en dus niet langer tekens zijn. Klankgrepen en 
fonemen zijn geen tekens maar tekendelen of tekenderivaten (de 
z. g. „figuren”). 


P. 42: Wij overschrijden een grens waar wij van tekens overgaan 
naar tekendelen die zelf geen tekens zijn.” Wij kunnen dus nooit 
morfemen opgebouwd denken uit fonemen doch alleen fonemen 
afgeleid uit morfemen. 

P. 57 : In zijn kritiek op de scholen van zowel D. Jones als 
N.S. Trugerzkoy betoogt HJeLmsLev : „De overeenkomst tussen 
hen bestaat hierin dat men van geen van beide zijden inziet dat 
de voorwaarde voor een inventarisering is een funetionele analyse. 
De methode is de inductieve die ervan uitgaat dat het gegevene 
een massa aparte klanken is die men moet rangschikken in klank- 
families, de z. g. fonemen. Dit verzamelen van klanken tot fonemen 
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moet dan principieel voorafgaan zonder erop te letten in welke 
paradigmata de klanken passen. Met een eigenaardige inconsequen- 
tie gaat men evenwel uit van een grove kategorie-indeling van de 
gezamenlijke klankinventaris van de taal doordien vocalen en con- 
sonanten elk apart behandeld worden ; maar vocaal en consonant 
zijn niet door taalfunctie bepaalde categorieen, maar hun definitie 
wordt gezocht uit extralinguistische condities (fysiologische of 
fysische). Maar de vocaalcategorie en de consonantcategorie worden 
niet binnen het beginsel der operatie ingedeeld in ondercategorieön 
op grond van hun betrekking, naar hun „plaats” in de klankgreep.” 
Daarna toont hij aan hoe de methode van Jones ertoe moet leiden 
dat ieder foneem slechts een variant is. 

Tenslotte p. 69 : „De oude droom van een universeel klankays- 
teem en van een universeel begripssysteem laat zich niet verwerke- 
lijken of zal in alle gevallen zonder enig mogelijk raakpunt blijven 
met de taalwerkelijkheid.” 


Conclusie. Een taalonderzoeker moet zich er dus van bewust 
blijven dat de fonetische weergave van het gesprokene niet zijn 
eigenlijke taak is. Het hoofdbeginsel dat ons hier bezighoudt is dat 
de spelling moet vertolken de tekenvormen waarvan elke taal een 
stelsel is. Aangezien nu de tekenvormen als alle vormen constant 
zijn (HJELMSLEV zegt : invariant) in tegenstelling tot hun op ieder 
ogenblik wisselende uitspraak, moet dit ook in de spelling blijken 
en moet steeds dezelfde vorm gehandhaafd blijven die bedoeld is 
ongeacht de substantie waarmee hij zieh vertoont. Daar ik nu 
morfologie hier wil definieren als de leer die de vormen der mor- 
femen bepaalt, zowel de inhoudsvorm als de uitdrukkingsvorm, en 
ik aan de spelling tot taak wil stellen dat zij de uitdrukkingsvormen 
der morfemen zo dicht mogelijk benadert, daarbij steeds de asso 
ciatieve verbanden (paradigma’s) in het oog houdende, zou ik dit 
de morfologische spelling willen noemen. Laat ons nu een ogenblik 
stilstaan bij de wijze waarop dit beginsel toepassing kan vinden. 


De Spelling in dienst van de Morfologie. — In de Inleiding tot de 
studie van de Kongolese Bantoetalen van Prof. A. Burssens vinden 
wij op de bladzijden 57, 107, 108 en 122 lijsten van klasse-, subjeet# 
en objeetsprefixen. En wij lezen hier dat voor vele dezer morfemen 
alternatieve vormen bestaan, meestal complementair gedistribuserd 
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over de posities al of niet voor vocaal : ni-n, u-w, i-y, li-l, ya-y, 
ki-c, vi-vy, zi-z, pa-p, ku-kw, tu-tw, wa-w, mu-mw-m. 

In de gevallen u-w en i-y hebben wij te doen met allofonen van 
een foneem, maar in de gevallen als li-] en zi-z met allomorfen van 
een morfeem, daar deze verschillende fonemische vormen vertonen, 
maar geen verschillende inhoudsvormen bezitten. Deze spelling 
berust op de traditie van de door zendelingen ingevoerde schrijf- 
wijze, dus een integenstelling tot die der Europese talen door 
vreemdelingen samengestelde orthografie. 

Nu blijkt uit een artikel van K. L. Pıre : A problem in Mor- 
phology-Syntax division, Acta Linguistica 5.125-38 (1945-9), hoezeer 
de uitspraak afwijkt van de spelling (ook van fonologische spelling) 
b.v. : waitäedudet? waarin een Engelssprekend persoon in herkent : 
wai du not ju du det? En hij bespreekt dan hoe wij deze zin 
moeten analyseren zodanig dat wij de eenvoudigste formuleringen 
van algemeenste inhoud op een gering aantal beginselen kunnen 
grondvesten. Een mens wiens moedertaal het Engels is heeft echter 
geen moeite deze zin woord voor woord op te schrijven. Want in 
de Europese talen is de spelling door de sprekers der talen zelf 
ingevoerd en staat dus veel verder van de fonetiek, is dus in dat 
opzicht juister, want wie de taal zelf beheerst, denkt in taalvormen, 
niet in uitspraakregels, hij denkt in bedoelingen, niet in geluid. En 
deze bedoeling, die voorwaarde is voor betekenis, geeft men met 
de spelling weer. Zo schrijft men in het Nederlands pond en pont, 
wand en want, de uitspraak is gelijk maar er is een ander woord 
bedoeld ; de tegenstelling blijkt ook fonetisch in ponden/ponten, 
wanden/wanten. Men schrijft terecht hij houdt met dt, de d omdat 
zij deel is van het morfeem houd dat blijkens andere combinaties 
een d bezit (houden, houding, onophoudelijk), welke d men hand- 
haaft niet op fonetische gronden want zij wordt niet altijd aange- 
troffen (houvast) in het archifoneem met t samenvalt (het be- 
houd), maar omdat steeds hetzelfde morfeem bedoeld is en dat 
dus in de schrijving wit moet komen ; de f schrijft men omdat zij 
morfeem is voor de 3° pers. enkelv. teg. tijd, in aansluiting met 
neemt, loopt enz. Zo wordt de t in het Frans il dort, il dormait, 
terecht bewaard, omdat zij tevoorschijn komt in dort-il, dormait-il. 

Maar als wij eenmaal dit beginsel aanvaarden, dat morfologie 
superieur is aan fonologie, omdat alleen de leer der taaltekens door- 
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slaggevende maatstaven kan voorschrijven, terwijl de fonologie als 
leer der blote uitdrukkingsvormen &£n zijde belicht en dus onder- 
geschikt is, daar men steeds het geheel in ogenschouw moet nemen 
alvorens de onzelfstandige delen los te denken, en de betekenis- 
dragende vormen de eigenlijke taalbestanddelen zijn, als wij dit 
aanvaarden, dan moeten wij hieruit voor de spelling de gevolgen 
trekken. Zo vermeldt Prof. Burssens op p. 108 (noot) van genoemd 
werk : ataka (hij wenst) < a + ataka. 

De beide morfemen : a van de 3° pers. enkelv. 1° kl. en a van 
het tijdafix moeten dus ook apart genoteerd worden, om het 
even of zij allebei uitgesproken worden, of niet, beide worden stellig 
verstaan, zij staan er beide in op analogie van het taalpatroon 
(paradigma). 

Dus moeten wij schrijven uerevu op grond van ukali, miti 
iaanguka want inaanguka, tuende immers tukae, kuja, weshalve 
kuenda, zodoende zal de identiteit der morfemen die van dwingen- 
der realiteit is in de taal dan de onderscheidenheid der fonemen, 
duidelijker in het oog springen. De verschuiving die het beeld van 
het Swahili taalpatroon nu door deze nieuwe zienswijze aan ons 
geestesoog vertoont, is verrassend, door zijn eenvoud en doorzich- 
tigheid. In feite doen wij niet anders dan wat de taal zelf doet, 


nl. de taaluitingen opvatten als een gelede (geartieuleerde) opeen- 
volging van op zieh zelf constante morfemen. (Zie L. Broomrieun, 
Language, 1943, p. 158, en A. Marriner, La double articulation 
linguistique, Travaux du Üerecle Linguistique de Copenhague, 5, 
1949, p. 30-37.) Nemen wij als voorbeeld het morfeem ki dat wij 
steeds ki zouden moeten schrijven overal waar het voorkomt, ook 


al klinkt het als e. Uiteraard, aangezien het ons niet te doen is om 
de immers arbitraire uitdrukkingsvorm, kunt u ook een andere 
vorm kiezen, mits u hem maar constant houdt. Hierop kom ik 
straks terug. 

Het blijkt dat Mrınnor ook hier in 1904 al had opgemerkt dat 
er drie fonemen met de letters ch aangeduid worden nl. #8 als in 
täungu (bitter, kl. 5) täh als in tähungu (kl. 9) en tj als in tjungu 
(een pot). Nu staat naast de laatste het meervoud vjungu en wij 
kunnen het in paradigmatisch verband brengen met unga (samen- 
voegen ; vgl. Meınnor, Vergleichende Grammatik der Bantusprachen, 
$ 103 : namavu < namaa). Wat is nu logischer dan dat wij schrijven 
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kiungu, pl. viuggu, naast cungu (5) en c’ungu (9) waar de c stam- 
foneem is? 

Nu de vraag waarom wij ki verkiezen boven c. Deze twee allo- 
morfen tonen in hun distributie dat ki in alle posities kan voor- 
komen, ec alleen voor vocalen. Derhalve is ki de „basisalternant”, 
en c de bijkomstige (secundaire) alternant. (Zie BLOOMFIELD, Lan- 
guage, 10.4 (3) en 13,5.) De alternatie is in dit geval automatisch 
(ib. 13.4). JacoBson spreekt in navolging hiervan van basisvorm 
en noemt de alternatie „fonemisch toegestaan”. (Zie R. JaKOBSon, 
Russian Conjugation, Word 4, p. 156, New York 1948.) 

Beiden hebben als doel voor ogen een beschrijving te geven die 
de formuleringen zo eenvoudig mogelijk en zo volstrekt mogelijk 
maakt, en dus basisvormen op te stellen die met een oogopslag 
zoveel mogelijk aanknopingspunten (informatie) bieden, zonder dat 
verwarring kan ontstaan, dat wil zeggen dat liefst alle afgeleide 
vormen uit de basisvorm voorspelbaar zijn. 

JAKOBSON noemt zijn transseriptie van Russische morfemen 
„morfofonemisch”. In navolging van Hseı.msLev blijf ik echter een 
schrede eerder staan in de analyse en zal mijn transseriptie morfo- 
logisch noemen. BLoomrFIELD zou hier spreken van „grammatical” 
(ziel. ec. 13.4). „Eerder” is hier bedoeld als in de zin van BLOOMFIELD 


I. c. 13.6, met dit verschil dat ik de taal noch haar beschrijving 
een „fietie” noem, doch van dezelfde orde van realiteit ; ongelijk- 
soortig is evenwel de fysische realiteit, oningedeeld, dus vormloos 


en afhankelijk. 


Wij zullen nu de gevonden basisvormen als uitgangspunt voor 
onze spelling nemen, voor zover de sprekers ook in feite nog van 
het associatieve verband dat wij met de basisvormen wensen uit 
te drukken, zij het vaag, zieh bewust zijn. 

Eerst zullen de sprekers dus juist over dit punt gehoord moeten 
worden. daar hun taalgeweten steeds de doorslag zal geven over- 
eenkomstig de voorschriften van MeınHnor en SAPIR. 

Nog een voorbeeld. Het komt mij voor dat de basisvorm van het 
prefix mu-, mw-, m : mu is. Wij schrijven dus Muhindi, Muungu, 
muivi (meervoud waivi), mupagazi, akamuambia, muthu. De gelijk- 
waardigheid van mu en syllabische m voor het systeem blijkt boven- 
dien uit de variatie van amka met amuka. Zo schrijft men ten 
onrechte telemka (afdalen) daar dit de statieve vorm is van telemua 
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(laten zakken). Zo moet men het paradigmatische verband tussen 
pumuza (op adem laten komen) en pumuzika (uitblazen) tot zijn 
recht laten komen. Dit spaart een foneem uit, de syllabische m. 
Deze werkwijze stelt ons ook in staat om te onderscheiden tussen 
uenzi (vriendschap) en waenzi (vrienden). 

Daar ik tot op heden nimmer in de gelegenheid was om sprekers 
van het Swahili te ondervragen, kan ik helaas nog geen enkel bin 
dend uitsluitsel geven. Wel is zeker dat de hier gegeven beginselen 
op iedere taal van toepassing zijn, mits zij met een voldoende graad 
van algemeenheid gesteld worden. De kern er van is deze : Het 
geheel gaat aan zijne delen vooraf en het zinvolle is van waarde, 
niet het zinledige. 


R£fsumfk 
Prineipes direetrices pour la construetion 
d’une meilleure orthographie Swahilie. 


Afin de construire une orthographie, il faut nous demandeı 
qu’est ce que nous voulons €crire, qu’est ce que nous voulons indi 
quer avec les lettres? 


I. Eerivons-nous des sons, e’est-A-dire, des @l&öments phonetiques 


ou „phones”? Dans ce cas lä, nous aurons besoin d’au moins mille 
lettres, parce que deux sons produits par les organes articulatoires 
ne sont jamais dgaux. 

2. Eerivons-nous, alors, des phonömes, comme ceux-ei ont dt 
congus par D. Jones et N. S. Truperzkoy ? Comme les points de 
rencontre des traits pertinents simultands? Ce prineipe est applique 
de nos jours par les linguistes en Afrique. Le principe peut ötre 
adequat au point de vue phondtique, mais peut ötre un systeme 
pourra ötre trouv& qui #’&loigne plus des faits phonetiques, mais qui 
represente mieux la structure de la langue. 

Dans la plupart des langues on trouve des irrdgularitcs dans cer 
tains cas olı deux phon&emes se rencontrent, peut-“tre A cause de 
la loi du moindre effort. Par exemple en Swahili i + a — la, 
i+a> ya. Dans le premier cas, il y a @lision d’une voyelle, dans 
le deuxi&me, il ya une voyelle qui prend l’apparence d’une eonsonne. 
Un autre exemple qu’on rencontre fr&quemment est la crase, la 
fusion de syllabes. P. e. : imeanguka (il est tomb£) au lieu de imee 
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kuanguka ; iäanguka (möme sens) de iite kuanguka. La phrase 
„tu n’as pas vu celä?” se prononce en fait : tapavfsä. 

Si nous &erivions les langues europ6ennes de la möme facon que 
nous &erivons les langues africaines, e.-A.-d. en notant toutes les 
deviations phonetiques, elles ressembleraient certainement ä des 
langues indiennes. Mais en rCalite les langues europ6ennes #’6erivent 
comme une forme hypothetique de ce qu’on prononce en effet, plus 
etendue et ainsi mieux compröhensible. Elle offre une analyse 
theorique de la langue, montrant sa structure intime. 

3. Par cons&quent, il faut que nous &erivons les morphemes, 
e.-ä.-d. les particles d’une langue qui ont une signification propre. 
Nous devons 6erire ce qu’on veut dire et non ce qu’on entend. 
Ce sont les significations qui font la langue et non les sons. C'est 
pourquoi nous devons €crire les morphemes d’une maniere toujours 
identique, sans noter la deformation phonetique du morpheme 
dans un entourage speeifique. Mömes des morphömes differents 
ä expression identique peuvent tre €erits de maniere differente. 
Ex. ou et ou. 


SUMMARY 


Guiding Prineiples for establishing a 
better spelling for the Swahili language 


In order to constitute a spelling we ought to take into conside- 
ration : What do we want to write? What is it we want to indicate 
with the letters? 

l. Do we write sounds, i. e. phonetie elements or phones? In 
that case we shall want at least a thousand letters, for no two sounds 
produced by the speech organs are ever identical. 

2. Do we then write phonemes as these are conceived by D. Jones 
and N, S. TruserzkoyY? As focuses of simultaneous distinetive 
features? This prineiple is applied by the linguists in Africa. It 
works, but perhaps a more lueid system can be found which is 
further away from phonetic facts, but represents better the working 
of the language. 

For in most languages irregularities occur in certain cases when 
two phonemes combine, perhaps owing to the law of least eflort. 
So for example in Swahilii+a>la,i+a> ya. In the first 
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instance there is elision of a vowel, in the second case a vowel 
phoneme that takes the shape of a consonant. Another frequent 
example is crasis, the merging of syllables. e. g. imeanguka (it 
has fallen) instead of imee kuanguka, iäanguka from ii$e kuanguka. 
The English sentence „Why do not you do that?!” is actually 
pronounced : Waincudüdit. 

If we wrote European languages as we write African languages, 
that is, taking note of all the phonetie peculiarities, they would 
certainly look like Indian languages. But in faet European languages 
write a hypothetical background to what is actually pronounced. 
The written form is always more elaborate, and therefore better 
understandable. It presents a sort of theoretical analysis of the 
language, displaying its actual structure. 

3. Consequently, we must write morphemes, that is the partieles 
of a language, that have meaning .We must write that which is 
meant and not that which is heard. It is the meanings that make 
up a language, and not he noises. Therefore we must keep the 
written form of a morpheme always identical, without reference 
to the phonetie deformation of a morpheme in every particular 
environment. 
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COUP D’EIL SUR LA VIE INTELLECTUELLE 
DES BAHUNDE (Kivu) ' 


par le R. P. L. Vıaene 
des Missionnaires d’Afrique (Kivu, Congo Belge) 


Il. Nume£ration 


Les Bahunde sont assez habiles pour additionner et pour sous 
traire, mais ils sont vite perdus quand il s’agit de diviser ou de 
multiplier, surtout quand ils doivent le faire mentalement. 

Pour compter de 1 ä 10 ils se servent de leurs doigts. 

Pour indiquer : 

I nguma, ils dressent l’index de la main droite ; 
2 ebili, ils dressent lindex et le medium ; 


3 eshatu, ils dressent le medium, l’annulaire et le petit 
doigt ; 


> 


enne, Vindex recouvre le medium ; 


a 


etano, le poing ferm£ ; 


>. 
-- 


zilindatu, des deux mains ils dressent le medium, l’annu 
laire et le petit doigt ; 


-1 


zilinda, d’une main ils montrent trois et de l’autre quatre ; 

8 munane, de chaque main ils montrent quatre ; 

9 mwenda, d’une main ils montrent quatre et de l’autre 
eing ; 

10 ekumi, ils montrent les deux poings ; 

20 makumi abali ; 

30 makumi ashatu 


ı Voir L. Vıaene, La vie domestique des Bahunde, Kongo-Overzee 1951, 
p. 111-1586. 
‚„ L'organisation politique des Bahunde, Kongo-Overzee 1952, p. 8-34, 
111-121. 
La religion des Bahunde, Kongo-Overzee 1952, p. 388-425. 
‚ Coup d’ail sur la littörature orale des Bahunde, Kongo-Overzee, 1955 
p: 212.240. 
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50 makumi matano ; 


== 


makumi manne ; 


60 makumi malindatu ou kilatu ; 

70 makumi malinda ; 

80 makumi munane ou lunanı 

90 makumi mwenda ou Iwenda ; 

100 egana ; 
1000 kihumbi 
10000 ncopfu, un &l&phant, c’est-A-dire un tr&s grand nombre. 


Pour &num£rer des biens divers donnds ou regus, p. ex. pour un 
mariage, on se sert souvent de bätonnets ou de petites pierres. 
Chaque unite payde est repr@sentde par un bätonnet ou une petite 
pierre deposde par terre. 

Au jeu du muteteba (esp&ce de damier, voir plus loin : jeux divers), 
ils sont extrömement habiles pour compter et placer leurs pieces, 
de fagon A accaparer les jetons de l’adversaire, et cela @videmment 
en observant les rögles du jeu. 


II. Astronomie, Meteorologie 


Ezuba le soleil ; mwezi la lune ; nyenyezi les #toiles. 

Pour expliquer la succession du jour et de la nuit les Bahunde 
ne sont pas tres embarrasses. Voici ce qu’ils disent. 

Le soleil qui est fort et puissant, c'est le chef ou mwami (roi). 

La lune qui est bonne et douce, c’est la femme du mwami. 

Les nyenyezi, &toiles, sont leurs enfants. 

A la suite d’une grande dispute avec son mari, mwezi, la lune, 
l’a abandonne. Le soleil (ezuba) ne sait olı sa femme est allce et 
tous les jours il va ä sa recherche. La lune est toujours accompagnde 
d’un de ses enfants (une £toile). Ils surveillent toujours le eöt« 
d’oü surgit le soleil, et des qu’ils apergoivent la pointe de son nez, 
ils disparaissent et vont se cacher. 

A la nouvelle lune on bat le tambour ; la lune est honoree par les 
parents des jumeaux. 

Les Bahunde attribuent aux Bazimu tout ce qui arrive d’extra 
ordinaire dans l’air, sur et sous terre, et sur l’eau. 
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Mvula, la pluie, est attribu6e a Nyamulagira !, 

On dit a. c’est une vieille qui habite dans les nuages et qui pisse ; 
b. c'est nguba, la foudre, qui pleure sa femme. Elle &tait saur 
du erapaud. Nguba l'avait pris de force, mais le erapaud furieux 
la lui enleva. Quand nguba pense ä sa femme, il commence ä 
pleurer. Les larmes de nguba = la pluie. 


Lubula, la gröle. 


Il y avait une jeune fille qui ne riait jamais. La pluie vint la 
demander en mariage. La fille n’en voulait pas. Un autre vint la 
demander et elle donna son consentement. Arrivde chez son mari, 
elle commenca ä rire tellement que des morceaux tomberent de 
ses dents. La pluie les ramassa. Quand elle est fächee, elle les jette 
sur la terre. 

Pour se premunir contre la grele, on garde dans le bushenge, 
maison communale qu’on trouve dans tout village un peu important, 
le coquillage d’un gros limagon. Quand il gröle, on le porte dehors 
et aussitöt la grele cesse. 

(Quand la gröle menace, on se met pour l’&carter, a jouer du 
mashengo (espece de erecelle), on bat le tambour ou on frappe 
sur un ou l’autre objet ereux pour faire du bruit. On erie et on 
souflle dans le ngisha, sifllet magique. Les vieilles femmes se pro- 
menent dans le village en criant, et en agitant un van vide comme 
si elles nettoyaient du grain. 

Si ä l’approche de la grele tu te trouves dans ton champ et que 
tu n’as pas de ngisha, il faut jeter de la terre en l’air et frapper sur 
ton mupfumboro, long bäton dont se servent les batemi (faucheurs, 
moissonneurs), alors la gröle ne tombera pas sur ton village. 


Mushiki, tremblement de terre. 

On dit : c'est un grand muzimu qui se promene sous terre ; ou 
bien : un grand homme vient de mourir, et son muzimu va plaider 
chez Nyamulagira. 

Pour se pr@server contre les tremblements de terre, on met des 
cendres dans de l'’eau, on se frappe dans les mains et on fait beaucoup 
de bruit. Il est bon aussi de se mettre ä genoux. 


ı Voir L. Vıaene, La religion des Bahunde, Kongo-Overzee 1952, 5, p. 390. 
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Mungere, arc-en-ciel. 


C'est un serpent qui prend toutes sortes de couleurs. Il monte 
au ciel, et de lä il se lance en las dans les rivieres, pour prendre 
des erabes. 

L’arc-en-ciel est un mugashani ' ; quand il apparait on ne va 
pas chercher de l’eau, ce serait la mort. 


Shotu ou Kalemera, trombe d’eau. 


On dit : a. ce sont les bazimu qui veulent tuer des gens. Pour ce 
faire, descendus dans l’eau, ils dressent une eolonne d’eau qu’ils 
font tomber sur les pirogues, pour les faire chavirer et noyer les 
occupants ; 

b. c'est un mugashani, animal mysterieux trös redoutable. 

On l’appelle kalemera. Dans la Monographie des Bashi du R. P. 
CoLLE on peut lire : „Mushema Mushimbi, roi eruel des Bashi 
Kalemera. Au lieu de l'introniser, on intronisa son fils. Il s’enfuit 
et commanda ä son mutwa (pygme6e) de faire du feu. Comme le 
mutwa ne r@ussit pas, Mushema le tua. Alors les nuages #’amon- 
celörent au-dessus du bois olı la scene se passa et il en sortit un 
groupe de Bazimu, les ancötres de Mushema, qui l’empoignerent 
et l'’emporterent dans les hauteurs. C'est alors que Mushema 
Mushimbi fut appel& Kalemera et put manifester aux mortels sa 
presence sous forme de violence eyelones. Il fait couler les barques 
en appuyant dessus de tout son poids.” 


Mbusi, Ouragan. 


On dit qu’un chasseur renomm& €tant A la chasse fut tellement 
terrasse par le ndibati (sorte de maladie), qu’il ne put plus marcher. 
Il s’asseya et n'ayant personne pour lui faire du feu, il mourut 


’ Ne pas confondre avee ngashani, esprit bienfaisant. Le mugashani est 
un animal mystsrieux que tout le monde redoute. Sont conmderes aussi 
comme mugashani : le shotu, trombe d’eau, et le munyana. Celui-cı ressern- 
blerait ä un veau. Si quelqu'un le voit en entier, il mourra en rentrant chez 
Iui. S’il ne fait que l’entrevoir de loin, il doit le saluer en battant des maıns 
comme si e'6tait un chef. Est aussi mugashani : le muyiti, sorte de serpent 


barbu, qui se cache dans les rochers. 
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de froid. Quand il se rappelle de cela, il entre en fureur et envoie 
des vents tres violents pour tuer les gens. 
Differentes sortes de venta 


l, le Mwene, vent du Nord, qui vient des volcans ; 
2. Muzirahera, vent du Sud (Bukavu) ; 

3. Muhungwe, vent de l’Ouest (Butembo) ; 

4. Kabugoyi, vent de l’Est (Bugoyi) ; 

5. Mukondo, vent tres doux (zephir). 


M ulaba, tempete sur le lac. 


On Vattribue A Kitanga ', muzimu du lae. On dit qu’il se change 
en serpent et se tient au fond de l’eau. De temps en temps, il la 
remue fortement pour rappeler aux hommes qu’ils doivent l’honorer 
par un sacrifice, s’ils veulent &chapper ä& ses mauvais coups. 

Pour honorer Kitanga et se le rendre favorable, les marins et 
p@cheurs se rendent au lac avec une poule, un pot de biere et une 
barque. Si on n’a pas de barque, on la remplace par un trone de 
bananier. A la rive on rötit la poule, on jette de la biere dans toutes 
les direetions et sur la barque. Ensuite on pousse l’embarcation 
dans l’eau et on y jette les os de la poule. La barque est retirde 
sur la berge et on s’en retourne au village. 


Kayeye, l’&cho. 

Tout le monde dit que le kayeye est un muzimu qui se loge ä 
l’interieur des grottes, dans les fentes des rochers et aussi aupres 
des grandes maisons. Si on passe A ces endroits en parlant tr&s fort 
comme le font les soülards, le muzimu, imitant la voix de celui 
qui parle, r&epete ce qu’il entend. En passant devant ces endroits, 
on parle ä voix basse, surtout la nuit, car ec’est la nuit que les 
bazimu sortent pour tuer les hommes. 


Nguba, la foudre. 


C'est un muzimu tres redoute qui a des serviteurs parmi les 
hommes. Ces serviteurs ont le pouvoir de l’appeler ä leur secours 
pour tuer. Le mushake (sorcier) plante son ngisha (amulette) dans 
le sol, ä l’interieur de sa case. A son appel, le tonnerre s’amöne 


' Voir La religion des Bahunde, Kongo-Overzee 1952, p. 396 
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aussitöt ; le mushake le saisit, l’emporte dehors et l’envoie tuer 
tel ou tel. 

On eroit g@neralement que le nguba ressemble, soit 

a. ä un belier qui fonce sur celui qu’il veut tuer. Il lui fend la 
poitrine et emporte son mulima (äme) ; 

b. & un coq rouge. Quand il secoue ses ailes nous apercevons 
des &clairs (mirasano), et quand il chante c’est le grondement du 
tonnerre, les coups de tonnerre que nous entendons ; 

e. on dit aussi que ce sont deux cogs qui veulent se battre. L’un 
se trouve en haut et l’autre sur terre. Ils ne parviennent pas A se 
saisir mutuellement. Celui d’en haut se fäche et s’enfuit en eriant 
et alors nous entendons le grondement ou les coups de tonnerre. 

Pour se proteger contre la foudre, certains portent autour du 
cou un gros fil de euivre rouge, tandis que d’autres font planter 
des maragorago (espece de plante grasse) pres de leur hutte. Si ces 
maragorago n'ont pas &t6 plants par un mushake, ils n’ont aucune 
efhicaeite. 


Buhindule, eruption volcanique. 

Les monts Virunga (volecans) au N. E. du lae Kivu, forment un 
barrage entre les lacs Kivu et Edouard, distants de 100 km. Le 
Kivu se serait jet dans l’Edouard jusqu’ä la erdation du barrage 
eonstitue par les volcans. Les couldes de lave ont une superficie 
de 3000 km?, 

Les volcans prineipaux constituent trois groupes 

Il. oceidental : le Nyamulagira, 3056 m ; le Nyiragongo, 3469 m ; 

2. oriental : le Mikeno 4437 m ; le Karisimbi 4506 m ; le Visoke 
3786 m ; 

3. central : le Sabinyo : 3647 m; le Ngahinga : 3474 m; le 
Muhavura : 4177 m. 

Tous ces voleans sont @teints sauf les deux premiers. Le Nyamu 
lagira se trouve en pays muhunde. Son eratere est un vaste enton 
noir qui mesure pres de 3 km de diamötre. C'est surtout son flane 
sud-ouest qui a 6t& le theätre d’ruptions sensationnelles : en 
1904, ä environ 14 km du crat£ere ; en 1912, & 7 km sur le bord du 
Kivu se produisit un nouveau volcan, le Rumoka ; en 1938, le 
28 janvier commenca la derniere eruption dont la lave alla fermer 
la baie de Sake. 
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Tres probablement le Nyamulagira est en communication avec 
son voisin le Nyiragongo. En mars 1948, ä quelques kilometres 
de celui-eiÄ, commenga une nouvelle eruption. A l’heure actuelle 
le nouveau cratöre doit avoir environ 200 m de hauteur. La lave 
qui contourne le Rumoka, a coupe la route Sake-Goma ä deux 
endroits et se jette dans le lac. Au mois d’aoüt, la route fut r6ouverte, 
l’eruption n’avait dur que quatre mois. 


A propos de l’£ruption de 1912, le diaire de la mission de Boba- 
ndana dit ceei : Le 6 dee. & 3 h. du matin se produit une &ruption 
volcanique dans la plaine de Kateruzi. Le centre de l’£ruption est 
situe ä environ 2 km de la rive. Une colline de lave s’est formee. 
Des ruisseaux de lave vont se jeter dans le lac. Dans le detroit 
qui spare la pointe de Bobandana de la rive septentrionale du 
Kivu, l’eau est bouillante. Les pirogues qui se sont hasarddes A 
naviguer ont &elate et leur &quipage a peri. Le 19 dee. indiquait 
une temp£rature de 51° au pied de notre colline. Or 20 km ä& vol 
d’oiseau nous s4parent du cratere. Les poissons flottent sur l’eau 
ä moitie asphyxies par les dmanations sulfureuses. Les vagues les 
poussent vers les rives et les indigenes font des pöches miraculeuses. 
Le 31 dee. des nuages de fum6e eouronnent le sommet du Nyamu 
lagira. Les noirs disent : c'est Ngyiko qui se bat dans l’autre monde 
avec son adversaire Bikali... 


Comment les Bahunde expliquent-ils les eruptions volcaniques? 


l. Quant A l’origine des volcans Nyamulagira et Nyiragongo, 
voir La religion des Bahunde. 

2. Les eruptions sont l’auvre des Bazimu. Quand un mwami 
(roi) meurt, son muzimu va plaider chez Nyamulagira, avec les 
mänes de ses ancötres, et une 6ruption se produit & cette occasion. 
Si l’eruption ne coincide pas avec la mort d’un grand chef, alors 
elle est produite par Nyamulagira lui-m&eme. 

Buhindule, eruption voleanique, coulde de lave. 

Ehindula, produire une “ruption volcanique ; transformer, 
bouleverser. 

Ehinda, menacer de... ; se dit de la gröle, de la foudre ; nguba 
yahinda, le tonnerre gronde, menace. 


Mahindu, emvula ya mahindu, pluie torrentielle. 
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III. Meödecine 


Les bapfumu, guerisseurs, sont des charlatans qui exploitent la 
naivet6 et la erddulite des indigenes. On les croit en relation avee 
les bazimu (esprits) de l’autre monde, et l’eflicacit6 des rem&des 
qu’ils distribuent, provient surtout des esprits qui ont &t& invoquds. 
On doit dire la m&me chose des amulettes qu’ils fabriquent (ngisha). 


IV. Arts 


Dessin. Les Bahunde ne sont guere dessinateurs. En fait 
de dessins il faut ceiter 

a. les tatouages pratiques sur les bras et le ventre sous forme 
de cercles ou de lignes brisdes ; 

b. la coiffure ; hommes, femmes, jeunes hommes et jeunes filles 
ainsi que les enfants ont les cheveux rases selon une forme propre 
ä chaque categorie ; 

c. le ishema, couronne port6e surtout par les femmes de chefs 
ou de notables. Sur un fond de petites perles blanches, les rouges 
et les bleues sont inserrdes de fagon & former un cercle de VVVVVV. 


Peinture. Le blanc et le rouge sont les seules couleurs 
usit6es. Le blanc est fourni par le pemba (caolin : terre blanche). 
Le blane etant la couleur des bazimu on s’en sert lors de l’intro- 
nisation d’un chef (on lui met du blanc sur le front et aussi A l’occa- 
sion de la naissance de jumeaux on se badigeonne le front ou la 
figure ainsi que les bras). 

Le rouge est melange ä& l’huile de riein pour s’enduire le corps. 
En dehors de cela les Bahunde n’ont aucune notion de peinture. 


Dansens. On danse quand il y a pleine lune, & l’occasion 


d’un mariage, de certains sacrifices, & la naissance des jumeaux. 


Il y a des danses guerrieres ; les hommes portent la lance et le 
bouelier. 


Pour les autres danses, hommes, femmes et enfants suivent un 
coryph@e. Le tambour donne la mesure. On chante, et on danse 
en rond, tout en imitant les mouvements du coryphce, qui de 
temps en temps tourne sur lui-möme ou secoue la tete, le torse, 
les bras et les jambes avec frendsie. 
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Musique. — Les prineipaux instruments de musique en 
usage chez les Bahunde sont le ngoma, le mushegera, l’eshembe, 
l’enanga, le nzenze, le kashambi et le murumba, 


N goma, le tambour. On ne trouve le tambour qu’& la cour 
et chez les prineipaux notables. Il se compose d’un trone d’arbre 
completement @vide. Aux deux extr@mites ouvertes on fixe une 
peau de bauf au moyen de lanieres. On frappe le tambour au moyen 
de deux baguettes appel6des milihyo. 

Au bwami (r&sidence royale) on frappe le gros tambour pour 
saluer la nouvelle lune et pour convoquer les gens. 

Les petits tambours servent pour accompagner les danses. 


Miziro, tabous. 

a. Si quelqu’un est frappe du mulihyo (baguette de tambour), 
il attrappera la löpre. Mais #’il mord sur le mulihyo il n’a rien ä 
craindre. 

b. Il est defendu de regarder A l'interieur du tambour : on 
mourrait ou on deviendrait aveugle. 

Le kalinga ou tambour royal contient le eräne du roi pr&e6dent. 

e. Sauf pour donner l’alarme, une femme ne peut battre le 
tambour. On lui tresserait des mahululiro !. 

d. Si une femme enceinte passe pres de quelqu’'un qui fixe la 
peau sur un tambour, elle doit toucher celui-ci, sans quoi son 
enfant aurait une voix grosse comme celle d’un tambour. 


Mushegera, trompe royale, formde d’une grosse defense 
d’el&phant et ornde de coquillages. 

Un suivant du Mwami joue du mushegera dans les grandes 
eer&monies et aussi pour annoncer l’arrivee ou le depart du chef. 

Le mushegera fait partie du tresor royal. 


Eshembe, corne d’appel. Elle consiste en une corne d’antilope 
ou de bauf, ou bien en une petite defense d’@elephant. La pointe 
en est coup6e. Sur le cöte, pres du petit bout, on a pratique un 


ı Mahululiro : Quand une femme enfreint certains tabous, sur le sentier 
du village on fait des n@uds dans les feuilles des roseaux. Ces neuds #’ap- 
pellent mahululiro. Les passants y ajoutent d’autres naeuds. En saison söche 
ils brülent avec la brousse et la personne pour qui on avait tresss lea mahulu- 
liro deviendra aveugle. 
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trou. En soufflant dans ce trou on obtient un son lugubre. Si en 
meme temps on ouvre et ferme de la main l’ouverture de la pointe, 
on a des coups brefs et saccades. 


Enanga, harpe ou guitare. Elle est formde d’une planche 
longue de 60 cm, large de 20 cm et ä rebords rentrants. Dans le 
sens de la longueur sont tendus 8 cordes en nerf de beuf. L'artiste 
accroupi tient l’instrument sur les genoux. Il pince les cordes et 
obtient des sons varies. Tout en jouant il chante ou debite l’une 
ou l'autre histoire du pays. L’enanga est jou& un peu partout mais 
surtout A la cour. 


Nzenze, mandoline. Elle se compose d’une lamelle de bois 
longue de 60 cm et terminde par des saillies taill6es en relief. A 
l’autre bout est attach€& une demie calebasse qui fait office de caisse 
de r&sonance. Le joueur pince la corde de la main gauche, de la 
droite il appuie sur les saillies, et ainsi il obtient des sons differente. 


Kashambi, petit piano portatif. C’est un morceau de bois 
dur, @vid& : une boite sur laquelle sont fix6es des lamelles de fer 
de longueur differente (7 ä& 10 em). Le musieien tient l’instrument 
des deux mains ; avec les pouces il appuie sur le bout des lamelles 
qui vibrent et donnent les sons desires. Pendant qu’il joue l’artiste 
fredonne l’un ou l’autre chant. 


Murumba, flüte des bergers. Üest une simple tige de „lobelia” 
munie de quelques trous. Le joueur tient l’instrument en biais, 
souflle & l’embouchure et ouvre et ferme les trous au moyen des 
doigts ; ainsi il obtient les sons voulus. 


Malenga, sorte de flüte composde de plusieurs roseaux 
creux relies ensemble. On joue du malenga quand la foudre a tue 
une töte de gros ou de petit betail. 


Mashengo, erecelle Calebasse contenant des graines. On 
l’agite pour accompagner les chants et les danses et aussi pour 
chasser la gr£le. 

Mujegereza, crdcelle. Petite calebasse contenant des 


graines (burunga). On s’en sert pour les danses. 


Chant. En fait de chants, les Bahunde de l’interieur sont 
probablement plus riches que les Banyungu, riverains du Lae. 
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Ceux-ei n’en ont guere ou pas. Ce qu’ils chantent ä l’occasion des 
danses, d’un deuil ou d’un mariage, est emprunte ä leurs voisins, 


les Bahavu. 


Voici les seuls chants que j’ai pu recueillir chez les Banyungu. 
Ce sont trois berceuses. La möre est allde eshenya (faire du bois de 
chauffage) et a confie son enfant ä une amie. Celle-ei, pour le calmer, 


chante 


l. Kizirire, nqgulembere ko 
nyoko ayire eshenya, hobe ho 
baba. 

Ya ngurube ya Kyabumba ena- 
lira nga mwana, nga nina 
ayire eshenya. Hobe ho baba 
(bis). 

Za nyonyi zikahera, zehera zi- 
kushekera. Hobe ho baba 
(ter). 

Kizirire, ngulembere ko nyoko 
ayire eshenya, hobe ho baba. 


2. Be Nakacolyana wetu erere ee 

Mwanyere mulikyetu erere ee 

Kizirire ngulembere erere « 

Kwa nyoko ayire eshenya erere 
ee 

Murenge wetu kahera karaaza 
erere 08 


Kizirire nqulembere erere ee 


Kwa ayire ehinga erere «e 
Muzana mulikyetu erere ee 


Kizirire nqulembere erere ee 
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Tais toi, je te garde ä la 
place de ta mere qui est 
allde au bois, hobe ho baba. 

Le eochon de Kyabumba crie 
comme un enfant dont la 
möre est all&e au bois. Hobe 
ho baba (bis). 

Les oiseaux viendront se mo- 
quer de toi. Hobe ho baba 
(ter). 

Tais toi, je te garde ä la 
place de ta möere qui est 
allöe au bois, hobe ho baba. 


Ee mon tout petit enfant 
erere ee 

Ma petite fille, ma sa@ur erere 
ee 

Tais toi, que je t’ endorme 
erere ee 


Ta mere est au bois erere ee 
Ma voix est si belle, erere ee 


Tais toi, que je t’ endorme 
erere ee 

Ta möre est au champ erere ee 

Mon gargon, mon petit frere, 
erere ee 

Tais toi, que je t’ endorme, 
erere ee 


Erembera kubuya lite epfuna, 


Erembera kubuya luhembo 
lubuya, 


Te bercer bien ne fait pas de 
mal, 

Te bercer merite une röcom 
pense, 





Mulembi mubi le lubanca. Te maltraiter c’est mal. 

Ndanga na kacolyana wetu. Je prends soin de notre petit. 

Erere ee, erere ee, erere ee. Erere, ee, erere ee, erere ee. 

3. Bya biushu byo 0 0 0, ho ho ho Voilä les gros singes o 0 0, 
ho ho ho 

M beni mutalolire ku zo ngurube N’avez-vous pas vu les co 
chons? 

Nabo mbu neki twashungire Eux ainsi : oui, nous les avons 
kuzo vus. 

Ukalira ni zo ngurube Si tu pleures, les cochons 

Ni zekulya ho ho ho Te mangeront ho ho ho 


[7 # . r . 
Zezo zezo. Les voieci, les voici. 


Seulpture. Si au Buhunde il y a des gens qui savent 


travailler le bois, l’art de la sculpture y est totalement inconnu. 


V. Amashata, jeux et divertissements 


Esakuzanya. Jeu d’esprit qui consiste ä poser et A r&soudre 
des devinettes (bisakuzo). Le soir, assis autour du feu, on aime 
ä se livrer ä ce jeu. Celui qui pose la devinette dit : Sakwe, sakwe, 
puis il enonce l’enigme. Ceux qui eroient savoir disent : ndya, 
(je la mange 


elle est mienne — je sais) et il donne ce qu’il eroit 


ötre la solution. 
Si personne ne trouve la reponse, on dit au premier : Iyage (que 
tu la manges — on te la donne). Alors l’interrogateur donne lui 


meme la vraie solution. 


Eyesha muteteba. Sorte de jeu de dames. Grands et 
petits, tout le monde raffole de ce jeu qui est defendu aux femmes 
et aux filles. 

Le muteteba est une planche munie de quatre rangdes de dix 
casiers. Elle repose sur un pied central ou sur quatre pieds ; planche 
et pieds sont d’une seule piece. 








Chaque joueur dispose de quarante nsoro ou jetons (fruits du 
palmier ä raphia, boules en fer ou simplement des petites pierres). 
Le jeu consiste A accaparer tous les jetons de l’adversaire, tout en 
observant les rögles du jeu. Si un des joueurs essaie de tricher, 
les assistants l’aurunt vite remarqus et ne manqueront pas de le 
rappeler ä l’ordre. 


Ce jeu demande beaucoup d’attention. On est surpris de voir 
comment les bons joueurs prevoient leurs coups, trois ou quatre 
A l’avance, et caleulent avec preeision quelles pieces ils doivent 
deplacer pour obtenir le plus grand avantage. 

Dans tous les villages on voit eyesha muteteba (jouer le jeu de 
dames). A defaut de planche munie de trous, on fabrique un jeu 
dans le sol durei et des petits cailloux servent de nsoro (jetons). 


La plupart du temps on ne joue que pour #s’amuser et pour 
’honneur, mais quelquefois on met l’un ou l’autre enjeu. On raconte 
qu’autrefois on jouait parfois pour des chevres et que parfois meme 
on mettait sa femme ou ses enfants comme enjeu. 


Eyesha embale, jeu de pile et face. Les joueurs sont assis 
autour d’un petit cercle irace sur le sol. A tour de röle ils lancent 
en l'air les mbale (jetons) qu’ils tiennent dans les deux mains 
reunies. Avant que les pi&ces ne touchent le sol, le joueur frappe 
une fois dans ses mains. Les mbale qui tombent en dehors du cercle, 
sont perdus. Celui qui joue „pile” ramasse les jetons qui montrent 
le cöt« ereux, tandis que les autres appartiennent ä l’adversaire. 
Comme enjeu on met souvent des petites perles. 

Les mbale sont faits de morceaux de roseaux. „Face”, c'est le 
cöt& lisse ou ext£rieur ; „Pile”, c'est le cöt& ereux ou interieur du 
jeton. 


Eyesha makubwe, jeu de toupie. Les joueurs se tiennent 
autour d’une feuille de bananier, etendue sur une legere excavation 
pratiqude dans le sol. Chaque joueur est muni de quelques makubın 
et en tient un serre fortement entre le pouce et l’index. Les makubwr 
sont des fruits provenant d’une plante grimpante, ils ont trois em. 
de long et sont pointus d’un cöte. Lances sur la feuille de bananier, 
ils tournent sur eux-mömes comme des petites toupies. Chaque 
joueur suit sa piöce ; si elle cogne une autre toupie et la pousse 
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hors du jeu, c’est-A-dire en dehors de la feuille de bananier, cette 
piece lui appartient. 


Eshata mbiriri, cacher un objet dans le sable. Les enfants, 
gargons ou filles, pratiquent ce jeu. Un joueur accumule du sable 
sur une ligne, ensuite il la suit des deux mains et la divise en une 
dizaine de petits monceaux, dans un desquels il eache un petit 
objet, une perle p. ex. Un autre joueur d@molit trois, quatre de ces 
monceaux et s’il y decouvre l’objet each£, il lui appartient. S’il a 
reussi il peut A son tour cacher quelque chose ; sinon le premier 
recommence. 


VI. Professions et industries 


Vers 9 h du matin le village muhunde est presque vide. Le betail 
est parti aux päturages. Les hommes valides sont dans les champs 
ou dans leur bananeraie. D’autres sont alles ä la Cour pour l’une ou 
l’autre palabre ou pour offrir leurs hommages au chef. D’autres 
encore sont en voyage ou A la chasse. Les enfants sont A l’6cole, 
soit A la mission ou chez le cat@chiste dans les chapelle-6coles. 
Les femmes et jeunes filles sont au travail dans les champs, ou 
bien elles sont all6es chercher du bois mort ou des roseaux sec# 
pour le chauffage. Pendant la journde on ne trouve au village 
que les malades, les vieux et les vieilles et quelques rares artisans. 

Les malades gardent le lit ou bien #’etendent dehors sur une 
natte. Les vieux et les vieilles surveillent les r&coltes qu’on a mis 
A secher au soleil. Quant aux artisans ou gens de m6tier, ils travail- 
lent dehors devant leur hutte. 


Poterie 


Quoique ce metier est generalement exerce par les hommes, on 
trouve parfois des femmes qui fabriquent des pots. Le potier est 
assis devant son tour qui eonsiste en un fond de vieux pot placd 
sur un coussinet. A cöte de lui se trouvent des especes de boudins 
d’argile. Sur le fond du vieux pot, l’artiste fagonne le bas d’un 
nouveau r6eipient : pot ou eruche. Il prend un boudin d’argile 
qu’il adapte au nouveau fond, et tout en tournant son tour, il 
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monte avec son argile et fagonne les parois et le col du pot. Ce 
premier travail termine, il polit l’exterieur et l’interieur au moyen 
d’une lamelle de bambou. Cela fait, le pot rejoint les autres pour 
dureir et scher au soleil. Quand il y en aura assez de pröts, le 
potier les couvre d’herbes söches et de roseaux. Il y met le feu et 
bientöt la fournde est euite et pröte pour la vente. 

Les pots des Bahunde sont des plus simples et n’ont aucun dessin 
ni ornementation. 

Les petitse, appeles ngaha, servent ä garder l’huile. 

Les moyens, appeles nyungu, sont employ6s pour euire la nour- 
riture. 

Les plus grands, nomm&s bibindi, peuvent contenir une vingtaine 
de litres ; ils servent pour la biöre ou pour l’eau. 


Le fondateur du royaume du Bunyungu s’appelle Kinyungu 
(le grand pot). Pourquoi lui a-t-on donne ce nom? On raconte 
que ce chef, lors de ses conquötes, ne voulant pas ötre reconnu 
par les gens qui lui taient hostiles, se faisait passer pour un homme 
ordinaire, et pour cela portait sur la töte une charge de nyungu 
(pots). On lui donna le surnom de Kinyungu ; le pays conquis par 


lui regut le nom de Bunyungu, et ses sujets furent designes sous le 
nom de Banyungu. 


Vannerie 


Ce metier est exerc6 par les hommes. Ils tressent des paniers, 
des nattes et des vans. Pour les paniers ils emploient les bibingu, 
roseaux pleins, qu'ils fendent et debarrassent de la moelle int6- 
rieure. Is fabriquent 

des bitonga, hottes ; 

des ndonga, qui ressemblent aux pr@c6dents, mais sont beaucoup 
plus petits ; 

des bitiri, petit panier ä couvercle dans lequel on met les choses 
de valeur, telles que perles, argent, bracelets, ete. On s’en sert 
aussi en voyage pour porter les provisions de route ; 

des tutonga, tout petits paniers. 


Les vans, ndara, sont fabriques avec une sorte de liane et enduits 
de bouse de vache A l’exterieur. 
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Ils font deux sortes de nattes 


a. les bitaro, tressces avec des lamelles de roseaux verts ; elles 
sont carrdes et mesurent I m 50 de cöte. Sur les bitaro on 6tend 
ce qu’on veut scher au soleil ; 

b. les birago qui remplacent les couvertures pour dormir. Elles 
sont faites avec des mashasha (herbes des marais) ou des joncs. 


Travail du bois 


Chacun fabrique lui-m&me les manches de ses houes et de sa 
serpette. Les speecialistes fabriquent 

des mbale, &cuelles ; des ruho, vases pour boire ; des byanzi, 
pots ä lait ; des mikenzi, auges ä biere ; des mato, pirogues ; des 
shekulo, mortiers pour piler ; des ngoma, tambours. En plus ils 
font des miko, spatules pour tourner le brouet (bundu) ; des ngasi, 
pagaies ; des nanga, guitares ; des bipfumbi, tabourets. 

Comme outils ils se servent du mbasha, hache ; du muhoro, 
serpette ; de la herminette, et du lubatsi, couteau. 

Pour polir (ekuya) ils emploient les lukuyo, feuilles tr&s rugueuses 
qui remplacent le papier & l’@me£ri. 


Pöche 


Pendant la journde des p@cheurs tressent (eluka) ou r&parent 
(ezabula) leurs filets (milaga). La peche est pratiqu6e par les rive 
rains des lacs et rivieres. 

Eloba, pöcher ä la ligne. Le pöcheur se tient pres de la rive, ou 
dans une pirogue ou sur un radeau fait avec des troncs de bananiers 
lies ensemble. Chaque mulobi (p@cheur) surveille au moins trois 
lignes. 

Eshundula fi, pöcher au filet. Le filet mesure I m de large et une 
centaine de long. On le tend entre deux pirogues. Il flotte, gräce 
ä des morceaux de bois legers, attach‘s d’un cöte sur le bord, et 
reste vertical parce que retenu en bas par des cailloux. On #’avance 
vers la rive, olı d’autres p&cheurs battent sur le bord de leur pirogue, 
pour effrayer les poissons qui s’enfuient vers le filet. oü ils #’acero- 
chent par les branchies. Cette pöche se pratique la nuit. Chaque 
barque est munie d’une torche de quatre ä cing mötres de long, 
qu’on allume pendant la peche. 











Etega sonzi, peche aux silures. Le soir on place une longue ligne 
de fond, munie de gros hamegons, pourvus de morceaux de bananes 
comme appät. Le matin on retire la ligne. 


Etega migali, peche A la nasse fixe. Le long de la rive on fixe 
solidement des claies de roseaux en forme de demis cercles. Lä 
oü deux compartiments se rencontrent on laisse une ouverture, 
tout juste grande assez pour livrer passage A un gros poisson. 
Celui-ei une fois entre, ne trouve plus son chemin pour sortir, 
et on le ramasse avec une ©puisette. 

M uziro, tabou : Si quelqu’un passe par dessus le filet et le pot ä 
feu qui se trouvent dans la barque, la pöche sera ratee. 


Chasse 


Ehiga, chasser. Les rares familles de Batwa (pygm6es) habitent 
la foret ou sont au service du Mwami (roi), et ne vivent que de 
chasse. 

A cöte des Batwa, d’autres, surtout des jeunes gens, vont ä la 
chasse, mais c'est plutöt pour s’amuser. Tout comme les Batwa, 
ils ont des chiens dresses qui portent autour du cou d’&normes 
grelots en bois ou en fer. Ils exeitent les chiens qui font lever le 
gibier, qu’ils abattent ä coups de lance. 

Les Batwa tendent des filets. Hommes, femmes et enfants 
battent la brousse, et avec leurs chiens ils poursuivent le gibier, 
qui arröte par le filet, se fait tuer par les flöches ou la lance. 

On chasse l’antilope, le cochon sauvage et les singes. 


Agrieulture 


Les hommes s’entr'aident pour les premiers travaux de defriche- 
ment. A l’aide du muhoro (serpette) ils abattent la brousse : roseaux 
et hautes herbes. Quand tout est see, on y met le feu. Ensuite les 
hommes et les femmes se mettent ä eultiver ä la houe. Les femmes 
et les filles plantent et sement, et doivent aussi sarcler et r&colter. 
Toutefois, quand le sorgho est mür, les hommes et les jeunes gens 
vont couper les tigen. 

Les Bahunde eultivent le haricot, l’eleusine, la patate douce, 
le mais, le sorgho, l’arachide, le taro et les courges. Le tabac est 
eultivdE ä proximite de la maison. 





Miziro, tabous 

l. Ne laisse pas un ilöt de brousse dans ton champ, ton ennemi 
pourrait y mettre des malefices, pour te tuer quand tu reviens du 
champ. 

2. On doit donner ä ses parents le bukulula, c'est-A-dire ce qui 
reste au fond du kitunda (grenier ä provisions). 

3. Qui a ensemenee un champ de bulo (&leusine), doit donner ä 
son pere le restant des semences iktbibiro. 

4. Celui qui prendrait une autre femme, apres avoir recolte son 
eleusine, ne peut plus toucher A sa r£colte : l’@leusine resterait 
liquide ä la cuisson. 

5. Apres avoir fait la r&colte de l’@leusine, on doit en offrir un 
peu, sous forme de brouet, au mäne de son pere. On depose cela 
dans la hutte construite en son honneur. Si on ne fait pas cela, le 
muzimu du pere serait fäch€ et n’accepterait plus d’autres sacrifices. 

Tant qu’il n’a pas fait cette offrande A l’esprit de son pre, il 
ne peut avoir des relations conjugales, sans quoi ses enfants devien 
draient lepreux. 

6. Si le kitunda (grenier ä provisions) se renverse, le propridtaire 
ne peut plus manger de ce qu’il contenait : il mourrait avant une 
troisiöme recolte. 

7. La femme ne peut ecabulira, c’est-A-dire couper les feuilles 
autour d’un regime de bananes presque mür. 

8. Sion a plant“ une bananeraie, on doit en donner le premier 
regime (kahumba) ä ses parents. 


FElevage du betail 


Il y a relativement peu de gros betail chez les Bahunde. Ils en 
ont moins que les Bahavu et les Bashi. Quelqu’un qui possede une 
vache est considere comme un richard. Par contre, rares sont ceux 
qui n’ont pas une ou plusieurs tötes de petit betail. On @leve aussi 
des poules. 

Dans chaque village on rencontre des chiens ; on les emploie 


pour la chasse, et ils appartiennent presque tous aux gens les plus 
importants. 


Miziro (tabous) eoncernant le betail 
Il. Il est defendu aux femmes et aux jeunes filles de traire les 
vaches. Le mari ou le pere ne pourrait boire ou manger ce lait. 
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2. Le lait est defendu aux femmes et aux filles. 

3. Le jour oü on mange du lait de vache, il est defendu de manger 
de la viande d’elephant, de chevre, de poule, de ngezi (rat de 
marais), des oiseaux ou des champignons. La vache dont on avait 
mange le lait yangasangura, deviendrait malade et ne donnerait 
plus de lait. 

4. On ne peut cultiver dans un kraal : les veaux ereveraient. 

5. Dans le kicaniro (feu qu’on allume quand on trait les vaches), 
on ne peut prendre du feu pour allumer sa pipe, eca enga — on 
ferait un grand tort aux vaches, elles ne donneraient plus de veaux 
et elles diminueraient. 

6. Dans un kraal abandonn‘ on ne peut enlever la bouse de 
vache (ekuka). 

7. Quand le mutahira est absent (le gardien en chef), personne 
ne peut prendre du lait, pas m&me le proprietaire des vaches, ce 
serait comme un vol. 

8. Si le mutahira donne du lait a un de ses gardiens, et que celui-ei 
met le restant de cöt«, dans le ruhimbi (endroit oü on met les 
byanzi (pots A lait), il ui est defendu de le reprendre, m&me s’il a 
faim. Acabire, il agit mal. 

Il est defendu &galement aux aides du mutahira, de prendre du 
beurre dans le kisabo (courge qui sert de baratte). 

9% Quand le mutahira trait les vaches, son aide doit deposer son 
shaho (sae qu’un Muhunde ne quitte jamais, et dans lequel il met 
sa pipe, son tabac, son couteau et autres menus objets, dont il a 
toujours besoin). Les vaches ereveraient. L’aide devrait payer 
l’amende d’une chevre. 

10. Si une vache regue se couche la premiere nwt dans le kraal, 
la töte tournde vers la maison, e’est de bonne augure : elle donnera 
beaucoup de veaux. Si elle se couche la töte tournde de l’autre 
cöte, cela signifie que le proprietaire ne mangera pas de sa böte, 
ou bien qu’elle sera volde et mangee ailleurs. 

Il. Une femme ne peut passer par-dessus le bäton d’un gardien 
de vaches, son mari deviendrait malade. 

12. Une femme ne peut insulter le taureau, ce serait comme si 
elle insultait son mari lui-m&me. 

13. Si pendant qu’on la trait, une vache met sa queue dans le 
kyanzi (pot & lait), le proprictaire ne peut manger de ce lait. 
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14. Si une vache troue la maison ol elle se trouve, et sort par 
cette ouverture, le proprietaire prendra sa lance et son bouelier, 
sortira par le möme trou en eriant : enga yamenyaga (la vache a 
vol&), puis il la ramenera dans la maison. 

15. Si une vache tuait quelqu’un, on ne l'abattrait pas, mais 
on lui donnerait des remödes, et on lui jetterait des cendres et de 
la farine ; nga ilingana n’omwami, la vache est comme le mwami 
(rot). 


Petit betail : moutons et chövres. 

l. Si un mouton est mort, la corde qui l’attachait ne peut ötre 
employde pour lier une chevre ; les proprietaires de la chevre 
deviendraient lepreux. 

2. Le mouton est un animal redoute par les basingizi (ceux 
qui s’adonnent au concubinage) et aux bahaliki (les polygames). 
Ils n’en mangent pas de peur que leurs enfants banganacera attra 
peraient une sorte d’ecz&ma. 

3. Si une femme frappe quelqu’un au moyen d’une peau de 
mouton, celui qui a 6t& frappe deviendra lepreux. La peau est 
jetee. 

4. Quand on tue un mouton, on ne peut frapper son frere, il 
attraperait la löepre. 

5. Si un mouton sautait sur la maison, il faudrait le tuer, autre 
ment le maitre de edans mourrait. 

6. Si une chevre ou un mouton mange son attache, on doit le 
tuer. 

7. Si une chevre s’assied comme un chien, on la tue, sinon 
quelqu’un de la maison mourrait. 


Poules. 

l. Les femmes bahunde ne peuvent manger ni aufs ni poules. 

2. Tant qu’une poule couve, une femme ne peut deloger ou aller 
en voyage, la couvde serait ratee. 

3. Si une poule imite le chant du coq, on doit la tuer sans quoi 
son proprictaire mourrait. 

4. Si une poule salit ses aufs, on doit la tuer pour @viter que 
toute la famille ne meure. 

5. Si une poule mange ses aufs, on la tue, sinon quelqu'un de la 
maison mourrait. 
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6. Si un coq se met & chanter le soir ou la nuit, on le tue, autre 
ment quelqu’un de la maison deviendrait malade. 


Chiens. 

l. Si une chienne met bas dans la maison, on ne peut manger 
la nourriture qui #’y trouve, on doit la donner ä d’autres. Ceux 
qui ne sont pas de la maison, n’ont rien ä eraindre. Sur la maison 
on met des remedes magiques pour 6carter des malheurs. 

2. Si un chien pisse sur un homme, cet homme mourra. 

Si un chien pisse sur une femme ou une jeune fille, personne ne 
voudra la marier. 


Forgerons, Abahesi. 


Dans quelques villages on trouve un forgeron. Son atelier se 
compose d’une miserable hutte, A peine couverte en haut et toujours 
ouverte sur les cötes. On y trouve, autour du foyer qui occupe 


le centre, des pinces en bois, des marteaux, une enclume, une pierre 


A aiguiser, un soufllet et un panier de charbons de bois. 

Le luheshero (enclume) est une grande pierre plate. 

Les nyundo (marteaux), dont le plus gros #’appelle kigombo, 
sont des masses de fer, qui ressemblent ä des bouteilles dont le 
col se termine en pointe. Ils n’ont pas de manche, et on les prend 
par la partie la plus mince. 

Le mupfuba (soufllet) est un bloc de bois d’environ 60 em de 
long, dans lequel on a ereuse deux euvettes qui se prolongent par 
un canal au centre, et qui aboutissent A une ouverture unique. 
Une peau de mouton est fixde sur chaque cuvette et au milieu de 
chaque peau se trouve une tige de bois. Pour activer le soufllet 
on monte et on descend alternativement les deux baguettes, et 
le vent chasse par les canaux arrive au foyer, en passant par l’ouver 
ture unique, contre laquelle on a appliqu@ un bout de tuyau en 
argile, qui entre dans le foyer. 

Les forgerons bahunde travaillent toujours assis. Ils fabriquent 


surtout des serpes, des fers de lance, des houes et des couteaux. 


Miziro (tabous) : 
1. Qui n’est pas forgeron ne peut pas planter le kigombo (gros 
marteau) en terre. Il devrait payer une amende aux forgerons 
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de la viande et du brouet. S’il refusait de payer, ce serait la mort 
pour lui ou son pere. Apres qu'il a pay€ l’amende, les forgerons 
lui mettent un bracelet en fer appel& mushege wa kigombo (bracelet 
du marteau). Desormais il pourra planter le kigombo en terre ; 
c’est comme s'il appartenait A la corporation des forgerons 

2. Lusheshero (l’encelume) 

Quand un forgeron installe un nouveau village, il construit 


d’abord un bushenge (maison en V’honneur de ses ancötres) et puis 


sa forge dans laquelle on place l'enelume. 

Si au village möme on trouve une pierre qui convient comme 
enclume, on procede & son placement. Dans le trou ereuse pour la 
recevoir, on verse de la biere, ensuite on y met des plumes de poule 
et des rem&des magiques (maragorago). 

Si sur place on ne trouve pas une pierre convenable, on va en 
chercher une dans un autre village. Le forgeron commence par 
donner un repas aux hommes qui iront la chercher. Ils regoivent 
du bundu (bouillie) et une poule, ainsi que de la biere appelde 
amapfu m'ebale (biere de la pierre). Le repas termine, on se met 
en route vers le village olı se trouve la pierre. A leur arrivde, le 
chef du village regoit des butega (bracelets de fibres), une poule 
et de la biere. Il souhaite bonne chance au forgeron. Les traineurs 
attachent des cordes autour de la pierre, et la trainent jusqu’ä 
leur village en chantant le chant „des jumeaux”. On place la pierre 
dans la forge et on offre un sacrifice de biere aux bazimu (esprit). 
Maintenant la forge est pröte et le forgeron pourra commencer 
son travail. 

3. Si quelqu’un qui n'est pas forgeron, met son toffe sur le toit 
de la forge, pour la preserver contre les @tincelles, il ne peut la 
reprendre : elle appartient aux forgerons. 

4. Dans le pays gouverne par un mwami, il est defendu aux 
forgerons de fixer une peau de chevre sur le soufllet. Les suivants 
(bapfuku) du mwami exigeraient pour eux-mömes une chevre, et 
pour le chef : une jeune fille et une chevre. Apres le mwami don 


nerait une peau de mouton aux forgerons et le tabou serait leve 
Fabrieation de biere, ekanda amapfu. 


La boisson ordinaire des Bahunde est l’eau du lac ou des rivieres 


mais leur boisson de luxe c'est la biere de bananes. Il y a des regions 
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comme l’Ufumandu (Butembo), oü on eultive beaucoup les mishaba 
ou bananes plantin, qui donnent une farine tres estimde. Dans 
d’autres regions, comme p. ex. au Bunyungu, on trouve tres peu 
de mishaba, mais par contre il y a lä des bananeraies immenses de 
migenge (bananes A biere). Ces bananeraies sont divisdes et sub- 
divisces, tellement que tous les Banyungu pour ainsi dire, en 
possedent une parcelle. 

Bien que, surtout en temps de disette, on emploie ces bananes 
pour en faire de la farine (buliga), elles servent avant tout A la 
fabrication de la biere. Le Muhunde soigne sa bananeraie, Il la 
nettoie et surveille les regimes. Arme d’un ecabuliro, c'est-A-dire 
d’une petite faucille fix6e & une longue perche; il coupe les feuilles 
autour des r&gimes, pour qu’ils atteignent plus vite leur complet 
developpement. Quand il les juge suflisamment form&s, il les coupe 
et les transporte chez lui. Tout le monde sait faire de la biere, ce 
n'est pas un metier spdeial. 

On commence par etala lwina (mettre les bananes au four). 
Pour cela on divise les r&gimes en quatre ou eing parties et on les 
met dans un grand trou, le Iwina, qu’on a chauffe auparavant. 
(Quand le Iwina est rempli, on recouvre les bananes de feuilles de 
bananier et la dessus on met une bonne couche de terre. Sur le 
eöte du lwina il est pratique une petite ouverture, par la on passe 
des feuilles söches de bananier ; on les allume et ensuite le tout est 
ferme hermetiquement. Sous l’action de la chaleur les bananes 
vertes jaunissent et se ramollissent. 

Apres trois ou quatre jours, les bananes sont pretes. On ouvre 
le eöte pour degager l'air et la chaleur. Le lendemain on decouvre 
le trou et on en sort les bananes. On les pelle et on les jette dans le 
mukenzi, grande auge en bois ; puis on se met ä les petrir en y 
me&lant des herbes fines. On en prend une bonne poignde que l’on 
tord entre les mains, pour en exprimer tout le jus, et on continue 
ainsi jusqu’aux dernieres bananes. Cela s’appelle ekanda, brasser 
de la biere. 

Le tout est filtr dans une espöce d’entonnoir muni d’herbes, 
et recueilli dans de grands reeipients : ealebasses ou eruches qui 
peuvent contenir de 10 ä 20 litres. Pour activer la fermentation, 
on y ajoute un peu de sorgho fermente et r&duit en farine. Le jus 
de bananes frais s’appelle shande. 
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Le troisieme jour, la fermentation est suflisante et on a dumampfu, 
c’est-A-dire de la vraie biere. Comme on ne peut guere la conserver, 
apres deux jours elle commence ä aigrir, on boit sans mesure et 
on invite ä boire. Se soüler, personne y trouve ä redire, tant qu'on 
laisse les autres en paix. 


Biere de sorgho, musururu. 

Une biere plus rare mais tres appreeice, se fabrique avec du 
sorgho sec, qu'on fait tremper d’abord pendant six jours dans 
l’eau. Quand il commence ä germer, on le söche au soleil puis on 
le reduit en farine. A cette farine on ajoute beaucoup d’eau, et au 
bout de trois jours on a une boisson bien ferment6e et pröte pour 
usage. On l’appelle musururu. 


Miziro (tabous) concernant la biere 

l. Une femme ne peut ecabulira (couper les feuilles autour d'un 
regime de bananes). 

2. Une femme ne peut etala lwina (mettre les bananes au four 
en vue de la brassade). 

3. Quand on fait de la biere ä l’interieur de la hutte, il ne faut 
pas laisser entrer les gens du dehors. La fabrieation ne rdussirait 
pas ; on n’aurait que tres peu de biere. 

4. Quand on a des bananes au four, on doit #s’abstenir de l’acte 
conjugal ; emigenge yangafuba, les bananes ne donneraient pas de 
jus. Ni le Mwami (roi) ni les parents ne pourraient boire de cette 
biere. 

5. Si quelqu’un a des bananes au four et qu'il bat sa femme 
au cours d’une dispute, celle-ei ne peut s’en aller. Si elle le faisait, 
son mari ne pourrait plus la reprendre. 

6. Si un lezard ou une chenille ä poils tombait dans la biere, on 
ne pourrait pas la porter au Bwami (chez le chef). Avant d’en 


boire il faut prendre des remedes, autrement on serait empoisonne. 
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HET HUWELIJK IN DE 
TSHOKWE-MAATSCHAPPIJ 
VAN HET GEWEST KAHEMBA 


door Lope pe WiıLve, 
assistent-gewestbeheerder te Kahemba 


(Kwango, Belgisch-Kongo) 


Inleiding 


De auteur bestudeerde de tshokwe-volksstam die zich in het 
gewest Kahemba (Kwango-distriet) vestigde. Het betreft een klein 
gedeelte, en wel een voorhoede van de grote volksstam die naar het 
noorden migreerde toen de blanke bezetting deze trek tot stilstand 
bracht. De grote meerderheid bleef dan ook in Angola gevestigd. 

Benevens in Kahemba vindt men in Belgisch-Kongo tshokwe- 
clans in de gewesten Sandoa (Katanga) en Tshikapa (Kasai). 
In Angola treft men ze aan tot aan de bronnen van de rivieren 
Kwilu, Loange, Tshikapa, ook aan de bronnen van de Zambezi 
tot in Rhodesie. 


BESCHRIJVING VAN DE CEREMONIEN 


1. Huwelijk van vrije lieden (hulo) 


Een jonge man die wenst te huwen, brengt zijn lemba (d. i. het 
familiehoofd, de oudste overlevende uit de oudste generatie in 
matriarchale linie) hiervan op de hoogte en maakt hem zijn keus 
bekend. 

Er doen zich dan verschillende mogelijkheden voor. 

Ofwel kiest de trouwlustige een pho wa kutenda, d. i. een pas 
geboren meisje dat hij later tot echtgenote zal nemen en voortaan 
als zijn verloofde zal aanzien, ongeacht zijn eigen leeftijd ; hij 
zal aan de ouders van dit meisje een mwivi geven, een geschenk, 
bij wijze van verloving en bestaande uit een armband, mukosa, 
of een kroesje waaruit het meisje zal drinken, musenga wa cidizo. 
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Öfwel valt zijn keuze op een pho wa kwambisa, d. i. een meisje 
al dan niet volwassen, welke hij, steunende op de openbare mening, 
vrij weet te zijn. In dit geval wordt er geen mwivi gegeven, geen 
verlovingsgeschenk, maar onmiddellijk de eigenlijke bruidschat. 


a.Pho wa Kutenda 

Nadat de aanstaande echtgenoot de mwivi heeft gegeven en 
dit geschenk werd aanvaard, zodat het meisje hem voortaan is 
beloofd, onderhoudt hij de betrekkingen met zijn toekomstige 
schoonouders door ze regelmatig kleine geschenken te zenden, 
mafunda. 

Wanneer het meisje ongeveer aan het tijdstip van de menstruatie 
komt, eindigt deze verlovingsperiode. De toekomstige bruid gaat 
dan bij haar verloofde inwonen om er de huishouding en gewoonten 
van zijn familie te leren kennen. Sexuele vrijheden tussen partners 
zijn veroorloofd ; volledige betrekkingen daarentegen, welke ten 
strengste verboden zijn, kunnen de verbreking van het verlovings 
contract tot gevolg hebben : een grote schande voor de jonge man. 

Op het ogenblik dat de bruid bij haar verloofde gaat inwonen, 
geeft deze de walwa (palmwijn) aan zijn aanstaande schoonvader. 
Dit is een eerste deel van de bruidschat. 

Wanneer dan het meisje haar eerste maandstonden heeft, tahi 
kumbi, brengt een oudere vrouw, tshikolokolo, haar onder een boom 
kafulafula. Tot aan het einde van de regels noemt men het meisje 
nu kafundeshi. Ze mag gedurende die dag niet eten en moet onder 
de boom wachten tot de tshikolokolo haar ouders en familie heeft 
verwittigd, zodat deze haar kunnen komen halen om ze naar een 
tweesprong van de weg te brengen, ha makano, waar rond een vuur, 
door mannen met de vuurboog ontstoken, gedanst wordt. 

De kafundeshi wordt dan naar een hut gebracht, nzuwo dia 
muyanga, waar een klein meisje, tshizinzikidi, haar gezelschap 
houdt. 

Ook haar verloofde krijgt een tahizinzikidi een kleine jongen 
dan die bij hem huishoudelijk werk verricht. Het is de man 
verboden het vuur aan te raken, op straf een kleine boete aan de 
ouders van zijn meisje te moeten betalen. Hij moet nu een pijl 
maken, die dienen zal tijdens de huwelijksvoltrekking, mwim wa 
tshikumbi. 
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Zolang de menstruatie duurt, blijft het meisje in haar nzuwo dia 
muyanga, verzorgd door haar tshizinzikidi. Wanneer deze periode 
eindigt, komt de tshikolokolo terug en wast het hele lichaam van 
de kafundeshi. Deze kiest nu een naam, die zij voortaan zal dragen, 
zina dia tshikumbi. Zij krijgt een les over haar plichten als echt- 
genote ; men leert haar wat trouw aan haar man betekent. 

De tshikolokolo komt eveneens de man wassen, die hiervoor 
een eerste mujiya — kleine vergoeding — geeft. 

Dezelfde vrouw bereidt dan rieinusolie mashi a mono, die ze zal 
mengen met rode aarde, mukondo, en in een kleine kalbas bergt, 
lembu dia mashi. Het hele lichaam van de bruid en van de tshizi- 
nzikidi wordt hiermede ingesmeerd alsmede een jonge hen, die de 
bruid van haar moeder krijgt, kasumbi wa kalemu. 

Men verwittigt de man dat zijn echtgenote op komst is ; hij 
legt dan vöör zijn hut twee nieuwe gevlochten matten op de grond. 

De familieleden van het meisje, haar zusters en nichten, ndungi 
genaamd, brengen haar processiegewijs op hun schouders (kuzundula 
pho, de vrouw in de hoogte heffen) naar de hut van haar man. 
Ze draagt in de ene hand de lembu dia mashi, waarin de mwivi 
wa tshikumbi is geplant, en in de andere hand de kasumbi wa 
kalemu. 


Op weinige afstand van de hut van de man houdt de stoet stil 


en gaat slechts verder wanneer de man een nieuwe mujiya heeft 
betaald, gewoonlijk wat zout of klein geld. Ken tweede maal her- 
haalt zich dit toneel, tot men aan de hut is gekomen. 


De man betaalt een nieuwe tol om zijn vrouw op een der matten 
neer te zetten, mujiya wa kutudisa pho. Het is niet de man zelf 
die deze mijiya uitdeelt ; hij gelast zijn jongere broer hiermede, 
want hijzelf moet zich in de hut schuilhouden. 

De ndungi van de vrouw vragen vervolgens waar de echtgenoot 
vertoeft. De familieleden van deze antwoorden : „Wij hebben 
betaald om de vrouw hier neer te zetten, betalen jullie nu om de 
man er naast te zetten.” Dit gebeurt dan, mujiya wa kufambisa 
lunga hanze. 

De echtgenoot komt dan uit de hut en gaat naast de bruid zitten, 
die zedig de ogen neergeslagen houdt. 

ÖOndertussen wordt de tahizinzikidi van de man door de tshi- 
kolokolo geheel ingesmeerd met de brij van olie en aarde, genomen 
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uit de kalebas die de bruid nog steeds in haar hand draagt. Ze 
maakt er eveneens een stip mee op de borst en het voorhoofd 
van de echtgenoot. Hierna vraagt ze een mujiya wa kuhetula pho, 
een tol om het meisje de ogen te laten opslaan. 

De echtgenoten moeten dan elkaar toelachen, kuseha. De bruid 
neemt vervolgens de pijl, waaraan een weinig witsel kleeft, pemba 
wa tshikumbi, en maakt een witte stip op de borst en het voorhoofd 
van haar man. Deze doet dit ook bij zijn vrouw. 

Terwijl dit gebeurt haalt de tshikolokolo de boog of het geweer 
van de man uit diens hut en ook de kruitpeer ; de bruid moet beide 
vastnemen, waarna deze voorwerpen terug in de hut gebracht 
worden. 

De ouderen geven de man een les over zijn plichten jegens zijn 
vrouw, waarna de bruid rechtstaat en de lembu dia mashi en de 
kasumbi wa kalemu in de hut onder het echtelijk bed draagt. 
De man en zijn familie verlaten de plaats en gaan onder de tahota, 
de hut in het midden van het dorp waar de dorpelingen vergaderen 
om te drinken en te praten. Ze blijven er tot 's avonds. 

De bruid, de bruidegom en hun beider tahizinzikidi brengen 
samen de nacht in een hut door. De gehuwden mogen geen betrek- 
kingen hebben ; integendeel moeten de vader en de moeder var 
de bruid gedurende die nacht betrekkingen hebben. 

Heel vroeg, bij het eerste hanegekraai, gaan de echtgenoten 
naar de hut van de ouders van de bruid. De echtgenoot geeft het 


saldo van de bruidschat tshiako en de vader van het meisje wrijft 
hem wat witsel op het voorhoofd, alsook op het voorhoofd van de 


tshizinzikidi van de man, pemba wa kasumbi ka ukule. 


Hij verlaat dan de omheining van zijn schoonouders. Hetzelfde 
gebeurt tussen moeder en dochter die de kip kasumbi ka ukuls 
meekrijgt en deze gaat slachten. De kip wordt midden door ge 
sneden en door de bruid klaargemaakt in zuiver water met zout. 
Haar moeder bereidt twee maniokbroden, tshintu, roept beide 
tshizinzikidi en geeft ze elk een brood. Samen met de bruid die 
de klaargemaakte kip draagt, gaan ze naar de hut van de man 

De tshikolokolo neemt wat vlees en wat brood en geeft dit te 
eten aan elk van de echtgenoten terwijl ze verklaart dat het de 
eerste keer is dat ze in mekaars aanwezigheid eten en dat ze dit 
voortaan altijd moeten doen. 





De kip wordt dan verder samen opgegeten ; het is de enige 
maaltijd die gedurende deze tweede huwelijksdag toegelaten is. 

'# Nachts gaan allen in de hut. De jonggetrouwden moeten 
wachten tot beide tahizinzikidi zijn ingeslapen en moeten dan 
betrekkingen hebben. 

's Anderendaags in de vroege morgen wassen ze zich voor de 
eerste maal om de rode aarde van zich te verwijderen. 

De jonge man geeft elk der tshizinzikidi een klein geschenk, 
mwanu, wat zout, een kroesje of een ander klein geschenk, en 
deze keren dan terug naar huis. Op dit ogenblik worden de vuren 
gedoofd, die bij het begin der ceremonien aangelegd werden. 

De ouders van het meisje zullen haar vragen of „zij de kip heeft 
gegeten”, m. a. w. of de man haar sexueel bevalt. Indien ze bevesti- 
gend antwoordt dan is het huwelijk voltrokken, zoniet keert het 
meisje met haar kasumbi wa kalemu bij haar moeder terug. 

Indien na een jaar huwelijk geen kind wordt geboren, is er 
vermoeden van nietigheid bij de huwelijksvoltrekking en is er 
aanleiding om de proceduur tot echtscheiding in te stellen. 

De kasumbi wa kalemu wordt door de jonge echtgenote verzorgd 
als symbool van haar taak als aanstaande moeder. 

De echtgenoten mogen deze kip niet verkopen noch ze opeten. 
De kuikentjes die deze kip zal uitbroeden, mogen ze verkopen of 
weggeven, maar nooit zelf opeten. 


b.Pho wa kwambisa 


Na de toestemming van zijn familiehoofd te hebben bekomen, 
begeeft de jonge man zich naar het dorp van het meisje dat hij 
verlangt te huwen. Hij neemt enkele kruiken palmwijn mee, walwa 
wa tshihula (wijn van het huwelijksaanzoek). De toestemming 
van het meisje uit zich wanneer zij een glas van deze wijn in het 
bijzijn van de aanzoeker en van haar lemba drinkt. De jonge man 
gaat opnieuw zijn familiehoofd opzoeken om hem op de hoogte 
te brengen van het aanvaarden van zijn aanzoek en van het aantal 
kruiken palmwijn dat bij de bruidsschat wordt gevraagd. Hij meldt 
hem tevens dat de familie van de bruid kennis met hem verlangt 

te maken. 


De lemba van de jongen zal zich dan naar het dorp van het meisje 
begeven met een deel van de bepaalde palmwijnhoeveelheid ; hij 
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geeft tevens de eigenlijke bruidsschat, zijnde gewoonlijk &en of twee 
borden tshiako, aan de jongen die ze naar zijn aanstaande schoon 
ouders zal dragen. 

De dag van het huwelijk zal de jongen zijn zusters en nichten 
naar het dorp van het meisje sturen met de isadiya, huwelijks 
geschenk bestaande uit enkele stoffen bestemd voor het bruids- 
kleed. De moeder onderhoudt haar dochter over haar huwelijks 
plichten en geeft haar de kasumbi ka ukule, geen kasumbi wa 
kalemu, vermits het meisje reeds haar maandstonden heeft gehad 
maar nog maagd is. Indien de bruid weduwe is of geen maagd 
meer is, wordt zelfs deze kasumbi ka ukule niet gegeven. 

Het meisje wordt op kosten van haar ouders gekleed, doch de 
klederen die zij op de huwelijksdag draagt zullen na de plechtigheid 
door de jonge man naar zijn schoonmoeder worden gezonden. 

De plechtigheid zelf, die in het dorp van de echtgenoot plaats 
heeft, kuzundula pho, is dezelfde als hierboven beschreven, met 
uitzondering van de ceremonie met de lembu dia mashi, de pemba 
wa tshikumbi en met de tshikolokolo. Evenmin is er een tahizinzikidi 
van de man. De eerste nacht mogen de echtgenoten geen betrek 
kingen hebben. 

De volgende morgen zal de bruid de ukule-kip klaarmaken en 
zal men deze opeten met inachtneming van dezelfde interdieten 
als reeds uiteengezet. De rol van de tshizinzikidi van de vrouw 
is hiermede ten einde, zij moet niet gedurende de tweede nacht 
in de echtelijke hut logeren. De man zal haar een geschenk mwanu 
geven en haar naar huis terugsturen. De echtgenoten moeten 
betrekkingen hebben. 

De bruid keert dan terug bij haar moeder en vertelt haar in 
drukken over de huwelijksnacht. Indien ze tevreden is, wordt 
het huwelijk als voltrokken aangezien. Bij haar thuiskomst zal 
haar man haar dan een kip ten geschenke geven, kasumbi wa 
imbundji, om zich te herstellen van de vermoeienissen van de 
reis. Indien de bruid een weduwe was, wordt dit geschenk niet 
gegeven. 


De tshiteteleka 


Na een of twee maanden huwelijksleven geeft de man zijn vrouw 
een geit, een antilope of enkele kippen om deze als geschenk naar 
haar ouders te dragen ; dit is de tahiteteleka. 
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Indien men bij de schoonouders nog tevreden is over het huwelijk, 
wat zal blijken uit het verhaal van de dochter aan haar moeder, 
zal men dit geschenk aanvaarden en een feest houden. 

Wanneer het meisje dan bij haar man terugkomt, zal ze op haar 
beurt een tshiteteleka meenemen voor de familie van haar echtgenoot. 

Indien echter de dochter bij haar moeder kwam klagen over 
haar man en men niet tevreden is over het huwelijk, zal de tahi- 
teteleka van de man teruggestuurd worden. 


2. Huwelijk van/of met slaven. 


Als beginsel geldt dat men geen slaven uit een ander dorp, doch 
enkel uit het eigen dorp huwt. 


a. Vrije man met slavin. 

De plechtigheden zijn dezelfde, met dit verschil dat de kasumbi 
ka ukule vervangen wordt door de ishi a mbungo : een soort vis. 
De ouders geven evenmin de pemba wa ukule en er wordt geen 
shiako gegeven ; enkel de palmwijn wordt gedronken. Het al of 
niet vleselijk voltrekken van het huwelijk is geen reden van nietig- 
heid. 

b. Vrije vrouw met slaaf. 

Dergelijke huwelijken zijn zeer uitzonderlijk. Geen ceremonien. 

Vermelden we echter dat in de clan van het grote Tahokwe- 
opperhoofd, Mwa Mushiko, er wel ceremonien bestaan voor het 
huwelijk van de oudste zuster van het hoofd, die altijd met een 
slaaf huwt. Deze zuster van het hoofd, wier titel Natanga is, speelt 
een politieke rol in de tshokwe-maatschappij. 

De huwelijksplechtigheid gebeurt volgens de gebruiken voorzien 
bij het huwelijk tussen vrije lieden, met dit verschil dat alles er 
omgekeerd gebeurt : de vrouw houdt de rol die door een vrije man 
wordt gehouden, en de slaaf de rol van de vrouw, kuzunduka lunga 
wa kabindji, een mannelijke slaaf op de schouders tillen 


ec. Slaaf met slavin : geen plechtigheden. 
3. Polygamische huwelijken. 


Dezelfde plechtigheden hebben plaats als hierboven beschreven ; 
de echtgenoot moet echter, naar men mij vertelde, in de huwelijks- 
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nacht eerst met zijn eerste vrouw betrekkingen hebben en onmid- 
dellijk daarna, in de huwelijkshut, met de vrouw die hij die dag 
huwde. 


Ingeval de jongste vrouw een pho wa kutenda is, mag de man 
met zijn vroegere echtgenoten geen betrekkingen hebben zolang 
de nieuwe bruid haar maandstonden heeft. 

's Morgens bereiden beide vrouwen de maaltijd ; de jongste 


geeft de eerste vrouw en haar kinderen te eten, en de eerste vrouw 
geeft het eten aan de jongste. 








PROPAGANDE COLONIALE... OU SILENCE? 


par Marcer-HeEnkı ULAIR 


Voilä plusieurs anndes que la question des colonies fait de plus 
en plus parler d’elle dans le monde entier. 


A part les attaques tendancieuses inspirdes sans doute par 


des motifs divers : jalousı*, rancune ou tout autre sentiment 
humain il est pour le moins curieux de constater que m&me 
dans les pays dits „puissances coloniales” il y a deux courants 
d’opinion bien distinets, que l’on pourrait resumer par les deux 
questions suivantes : faut-il continuer, comme par le passe, la 
vieille tactique „Pour vivre heureux, vivons ceach@s” c’est-A-dire 
publier le moins possible sur ce qui se passe dans les territoires 
d’outre-mer, ou bien faut-il dans cette &re d@emocratique ol 
l’homme de la rue a son mot ä dire exposer au monde entier 
tout ce qu’on fait (ou qu’on ne fait pas) dans les colonies? 

En tout cas, jusqu’ä present, il semble que la plupart des „puis- 
sances coloniales” la premiere tactique ait prevalu. 

Bien entendu, dans l’ambiance de cette seconde moitie du 
20e si&ele, nous savons que le concept „eolonies” est non seulement 
anachronique mais egalement anatheme. Mais alors’ La demi 
douzaine de nations europ6ennes possedant encore des „colonies”, 
ou, si vous le preferez, des „territoires d’outre-mer”, doivent-elles 
ötre condamnedes d’oflice de ce fait? S’attend-on (on — les quelque 
50 autres nations-membres de V’O.N.U.) ä ce que ces „puissances 
coloniales” abdiquent en une fois — et une fois pour toutes — tout 
ce qu’elles possedent dans des territoires extra-metropolitains ! 
(Juel gächis formidable cela ferait ! Tout homme sense doit avouer 
qu’abandonner maintenant ä leur sort ces territoires qui, hier 
encore @taient en pleine barbarie, serait non seulement cruel mais 
inhumain et retrograde., 

Et pourtant, m&öme au sein de ces puissances coloniales on entend 
si souvent des opinions et des ceritiques „anti-coloniales” basdes 
soi-disant sur des constatations authentiques mais qui ä l’examen 
objeetif se revelent si souvent fausses. 
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Corriger ces erreurs, les remplacer par la verite et les faits qui 
t@moignent de l’®uvre reelle et des aspirations sinceres pour 
l’avenir semble done bien @tre le seul moyen de mettre les choses 
au point. Mais... il y a encore trop d’h6sitation, trop de scerupules, 
trop d’arriere-pensdes qui deeident generalement les autorites de 
ces pays a ne pas faire de la propagande au sujet de leurs territoires 
d’outre-mer. 

Il est vrai que le mot „propagande” sonne mal et a mauvais 
renom, surtout en Europe. Mais est-ce lä une raison valide pour 
condamner sans appel une methode d’activite qui, raisonnablement 
appliquee, peut surtout en cette epoque faire comprendre 
ä la masse ce que les informations qu’elle regoit par les voies ordi- 
naires de la publieite (presse, radio, television ete.) contiennent 
de verite sur les questions coloniales? Tout comme lenfant A 
l’ecole eommence, en recevant ses premieres legons, A se rendre 
compte des verites qui regissent notre vie sur cette planete, la 
masse doit ötre eduqude et informde de ce qui se passe dans le 
monde, surtout en ce qui concerne les „colonies”. Malheureusement 
certains ministeres des puissances coloniales ont encore toujours 
trop peur de se „compromettre” quand on demande A faire une 
declaration en publie au sujet de leurs territoires d’outre-mer A 
leurs representants ä l’ötranger, par exemple. Ces hommes ne 
semblent pas encore avoir compris que la masse a tendance A 
interpreter toute reticence A ce sujet comme „une preuve de eulpa 
bilit@”. Cette masse se fait alors la reflexion (toute naturelle) 
„Sil ne veut rien dire, c’est qu’il a quelque chose A cacher.” Il 
semble done necessaire de changer tout cela, non seulement par 
une propagande bien comprise, mais aussi en changeant l'etat 


d’esprit de certains fonetionnaires qui — au lieu de se rendre compte 


qu'ils sont la pour servir la masse se eroient encore toujours 


en droit de dieter leur opinion aussi demodee et erronde qu'elle 
soit A cette masse, 

Que d’exemples ne pourrait-on eiter ! Il faut le repeter : l'etat 
d’esprit de ces gens doit changer : si — au lieu de considerer comme 
une importunite la demande faite de bonne foi par quelqu’un 
voulant se renseigner sur une colonie (et la traitant comme telle) 
ils allaient au devant de ces demandes par des causeries, des articles 


de presse, par la radio, la television, des film-shows, la diffusion 
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lib£rale (et non pareimonieuse) de publication ete. en invitant les 
gens — non seulement ceux qui ont montre quelque int£ret mais 
aussi les autres — A se renseigner plus completement en leur offrant 
de la bonne information sans arriere-pensee, franchement et sans 
devoir eraindre les foudres d’un chef hierarchique pas ä la page, 


iln’y a aucun doute que l’opinion mondiale changerait bien vite 
au sujet de ces questions si mal comprises, si mal expliqudes et 
si mal defendues en ce moment. 





LE SWAHILI AU CONGO BELGE 


par Lynpon Harrıss, M. A., Pu. D. 


Parmi les quatre langues vehieculaires du Congo, le Swahili est 
la seule importse de l’exterieur. Depuis Flisabethville jusqu’ä 
quelques centaines de milles de la frontiere soudanaise, le Swahili 
est parl& par environ 4 millions d’Africains, dont la langue mater- 
nelle est soit une langue bantoue ou sub-bantoue ou möme — comme 
par exemple parmi les Lendu pres du lac Albert une langue 
soudanaise. 

L’influence du vernaculaire local se fait sentir dans le caractere 
du Swahili employe, mais en general il y a, aujourd’hui, une ten 
dance A se servir du Swahili standard est-africain. Möme si, comme 
dans le Nord, la population n’a aucun contact avec les maurs 
et traditions des Swahilis, on eonstate neanmoins ce desir manifeste 
d’ameliorer la quantite de la lingua franca, afin de s’approcher 
dans le parler autant que possible du Swahili standard. Cependant, 
dans beaucoup d’endroits, le seul moyen d’apprendre le Swahili 
standard est par la langue &crite. Mais comme le vocabulaire du 
Swahili de la Cöte est, est pour ainsi dire inconnu, la litterature 
Swahili de l’est n’est pas bien comprise. Par exemple, la version 
„Union” de la bible en Swahili s’emploie aussi loin & l’ouest que 
Stanleyville, mais beaucoup d’Africains possedant un exemplaire 


de cette bible, avouent franchement ne pas comprendre beaucoup 
des mots d’origine arabe. La standardisation est done retardee 
de ce fait. 


Dans les regions centrales et australes l’Ccart entre la lingua 
franca et le Swahili standard est-africain est beaucoup moins 
prononee que dans le Nord parce que dans ces regions tous les 
indigenes parlent une langue bantoue et ont plus de faeilit# A 
accepter le caractere bantou du Swahili avec son systeme de 
pröfixes de classe et ses accords de concordance. Des langues 
comme le Kumo, le Bila et le Lendu dans le Nord, ne possedent 
pas un tel systöme ce qui force les gens a adapter le Swahili ä leur 
langage. Le fait que des peuples ne parlant pas de langue bantoue 
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peuvent neanmoins se servir du Swahili, prouve sa grande impor- 
tance comme lingua franca. 


Swahili et Kingwana. 

Üest un fait reconnu que le Swahili fut introduit au Congo au 
19e siecle par les esclavagistes qui comprenaient des Swahilis de 
la cöte orientale. Les expeditions etaient commandces par des 
Arabes. Quand les negriers s’opposerent A l’instauration de l’Ftat 
Independant du Congo, ils avaient ä livrer bataille aux forces 
belges qui les vainquirent finalement. A la fin de la guerre, on ne 
permit pas aux Swahilis de rentrer chez eux ä la Cöte et on les 
forga de rester prös des positions qu’ils avaient occup6es pendant 
la guerre. Ils se mariörent done avec des femmes des tribus locales 
et s’ oceupaient des lors d’affaires plus legitimes que la traite des 
noirs, faisant le negoce avee plusieurs tribus differentes. 

La necessite constante de se faire comprendre par ces tribus et 
le manque de contact avec les Swahilis de la Cöte, eurent comme 
r6sultat inevitable une deterioration de la langue Swahili. Selon 
leurs besoins, les indigenes du Congo apprirent le Swahili et ceux 
qui se trouvaient le plus pres des colonies de negociants Swahili 
et de leurs descendants, finirent par apprendre assez bien la langue. 
Ceux qui se trouvaient A plus grande distance n’en apprirent que 
quelques bribes, tout juste assez pour couvrir les besoins essentiels 
a faeciliter le negoce avec les gens d’autres tribus. 

On a souvent dit que les negoeciants Swahili du Congo parlaient 
un dialeete de Swahili connu sous le nom de Kingwana, mais ce 
terme s’applique mieux ä la lingua franca telle que parlce par les 
indigenes du Congo. Il s’agit de bien distinguer entre ces deux, 
car m&me aujourd’hui dans les colonies Swahili du Congo, les gens 
d’origine swahilie parlent une forme de langage bien plus pres du 
swahili standard est-africain que les indigenes des tribus congo 
laises qui n’emploient la langue que comme lingua franca. 

On est en droit de douter serieusement si les Swahilis ont jamais 
employ& le mot Kingwana pour designer leur propre langage. 
Apres leur defaite par les Belges, ils devaient souligner leur statut 
r6el vis-A-vis de leurs ci-devant maitres arabes : ils n’etaient pas 

et n’avaient jamais dte des esclaves au service des Arabes, 
mais bien des hommes libres c’est-A-dire en Swahili waungwana. 


396 


ng TE 





Les indigenes du Congo les appelerent couramment Bangwana 
et ils designerent la langue swahilie comme Kingwana. 

Aujourd’hui certains Europeens au Congo parlent parfois de 
Swahili et de Kingwana sans aucune distinetion. D’autres recon- 
naissent la difference entre le Kingwana, ainsi qu’il est parle par 
les indigenes des tribus, et le vrai Swahili, sans se douter qu'on 
peut encore entendre parler ce dernier dans les colonies de Swahilis 
au Congo. 


L’influence des Missions. 


Les Missions chretiennes ont joue un röle preponderant dans le 
developpement du Swahili comme lingua franca. Le genre d’in- 
fluence qu’ils ont exerc‘e sur l’emploi du Swahili n’a pas &te& sufli 
samment reconnu jusqu’ä present par les speeialistes en Swahili. 

Dans le temps il y avait une difference notable entre les methodes 
d’enseignement des missions catholiques et protestantes. Tandis 
que les missions eatholiques prefererent encourager lusage d’une 
forme de Swahili s’approchant le plus possible du Swahili standard, 
les missions protestantes donnerent plus d’attention A la standardi- 
sation du Kingwana. (es dernieres estimerent que l'€cart entre 
le Kingwana et le Swahili &tait si grand qu’il justifiait la recon- 
naissance du Kingwana comme une langue A part. Mais les mission- 
naires catholiques s’opposerent categoriquement A cette idee, 

Dans la preface de sa Grammaire Swahili (Bruxelles, s. d.) — un 
livre dont les Belges au Congo font encore grand usage leR.P. 
F. Van pen Eyspe disait 

„Ce "Kingwana’ n’est qu’un vil baragouin, ne tenant nullement 
compte des rögles essentielles d’accord de la vraie langue Swahili... 
Nous devons nous dresser contre la tendance ä repandre ce 'sabir' 
dans notre Colonie.” 

Du point de vue strietement linguistique cette attitude negative 
vis-A-vis du Kingwana partagee par beaucoup de missionnaires 
non eatholiques aussi bien au Congo qu’ailleurs — n'est pas justifie, 
mais du point de vue pratique des missionnaires cette preference 
pour le Swahili @tait bien indiquee. 

Au debut, les missionnaires protestants au Congo commeneerent 
la traduction de l’Eeriture Sainte selon le prineipe „traduire dans 


la langue telle qu'on la parle”. Ceci revenait A traduire non dans 
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le langage parl& des Swahilis (car ceux-eci &taient Musulmans 
non-influences par l’enseignement chretien) mais bien dans la 
lingua franca telle que parl6e par les Congolais. Il n’y avait pas 

et iln’y a pas encore — de normes bien &tablies pour le Ki- 
ngwana, de sorte que les premieres traductions contenaient des 
provineialismes locaux et reproduisaient fidelement les erreurs 
grammaticales et les particularites de vocabulaire enoncdes par 
les habitants de la region avoisinante des traducteurs. Si l’influence 
du Swahili est-africain n’avait plus exist dans ces regions, il est 
probable que ceei aurait apport& la standardisation du Kingwana, 
au moins dans une certaine mesure. Mais partout, sauf peut-ötre 
dans les environs du lae Albert, le Kingwana n’est pas standardise. 

Möme le Manuel de Kingwana de Jons WHITeHkAan ne parvint 
pas A 6tablir de fagon definitive la distinetion entre le Kingwana 
et le Swahili. Wurreuean avait recueilli des formes grammaticales 
et des vocabulaires dans la region de Stanleyville et aussi plus au 
sud dans le Katanga. Il publia son livre (492 pages) en 1928 en 
anglais, frangais et kingwana avec des textes parallöles et attira 
l’attention sur les differences entre le Kingwana et le Swahili. 
Partout oü la lingua franca differait du Swahili, les divergences 
©taient classces dans la cat£gorie linguistique „formes de Ki- 
ngwana”, Öependant les differences ne s’appliquerent qu’aux regions 
couvertes par les recherches de WHITEHEAD, ces memes regions 
oü, aujourd’hui, le Swahili standard est-africain commence & 
etre plus diffuse et ol les differences ont tendance A disparaitre 
ou, du moins, ä se modifier en faveur du Swahili standard. 


Changement de mö6thode. 


Cette tendance vers le Swahili standard est maintenant reconnue 
par la majorite des missions protestantes, m&me celles travaillant 
dans le Nord oüı le Kingwana r6siste mieux & l’influence du Swahili. 
La plupart de ces missions acceptent la n&cessit€ temporaire d’une 
traduetion de la bible en Kingwana, mais se rendent compte des 
difieult6s & maintenir une enclave kingwana quand, partout 
ailleurs au Congo, la tendance gen6rale est vers le Swahili standard. 

Leur plus grande diffieulte reside dans le fait d’ötre si loin du 
grand courant de Swahili parle. Quoique possedant des arguments 
fortement en faveur d’un essai de standardisation de leur forme 
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speciale de Kingwana (appel& jusqu’ä present Kingwana-Ituri) 
une telle standardisation repr@senterait un manquement aux 
methodes d’enseignement maintenant en vigueur dans d’autres 
parties du pays, olı dans la majorit& des €coles subsidides, on 
enseigne le Swahili. 

Avant de pouvoir enseigner le Swahili, ces missionnaires dans 
le Nord doivent apprendre eux-mömes la langue, mais #’ils ne vont 
pas dans le Sud ou en Afrique orientale, ils n’entendront jamais 
parler la langue. Plusieurs ont &t& occupes ä apprendre le Swahili 
et ä l’enseigner ä l’aide d’un livre, ce qui est extrömement difficile 
et dans la plupart des cas m&öme impossible. Une telle methode 
mene ä des erreurs innombrables, erreurs qui sont, naturellement, 
repetees par les @löves. On se rend bien compte des diffieultes et 
on essaie de les surmonter. 

Par exemple, a Nyankunde, une mission protestante prös d’Irumu 
essaie d’introduire une langue de base swahili pouvant convenir 
au Congo. Ceei demande l’introduetion d’une forme standard de 
la langue bas‘e sur le Swahili grammatical de l’est africain, mais 
ä l’exclusion de beaucoup de formes arabes et en y substituant un 
vocabulaire et des constructions emprunt‘s au Kingwana. Dans 
cette langue de base la Mission publie un journal mensuel Neno 
la Amani et est occupee ä faire une nouvelle traduetion de la 
bible. Le r&sultat est une base de Swahili avec plusieurs idiotismes 
Kingwana et sans le vrai style Swahili. Neanmoins c'est un pas 
vers le Swahili standard et les missionnaires ne le considerent 
pas comme une forme permanente de Swahili. Le langage enseigne 
est exclusivement litt£raire car personne, pas möme les mission- 
naires, ne parle ce Swahili de base. Cependant il n’y a pas de doute 
qu’il influencera le parler de ceux qui V’apprennent et les familia- 
risera avec la grammaire de base Swahili. 

On peut demontrer que le Kingwana-Ituri, tel qu’il est parle 
dans la fort de l’Ituri et au-delä dans la campagne ä l’ouest du 
lac Albert, manque quelques-unes des caracteristiques les plus 
importantes d’une vraie langue bantoue comme le Swahili, et 
pourtant il est @vident que les deux sont apparentds. 

Quand on se rend compte de ce que ce dialecte de Swahili #’est 
maintenu dans une region @trangere ä& l’influence bantoue, on 
commence ä comprendre pourquoi le changement du Kingwana- 
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Ituri en Swahili standard prendra plus longtemps. Mais le change- 
ment se fera sans nul doute. Les missions favoriseront en temps 
voulu l’usage du Swahili standard m&me dans cette region du Nord. 


Les effets de la tendance vers le Swahili. 


Le Gouvernement belge a accept& le Swahili dans l’enseignement 


mais, sauf dans les colonies islamiques, le langage n’a aucune base 
eulturelle au Congo. Son usage est excelusivement utilitaire, comme 
toute autre lingua franca. La tendance actuelle vers le Swahili 
standard est un reflet du grand desir d’apprendre qui ne s’est 
jamais manifeste qu’aujourd’hui. La multitude de langues tribales 
(au moins 250 au Congo) souligne la n&cessit€ d’une langue vehi- 
eulaire commune. 

Les effets de la tendance actuelle au Congo vers le Swahili 
standard n’ont rien ä voir avec la culture swahilie. Comme en 
Afrique orientale son usage comme lingua franca n'est qu’un moyen 
et non une fin. Il aide ä ouvrir la porte au savoir occidental, non 
parce qu’il n’y a pas d’autre langue de tribu qui ne pourrait faire 
de möme, mais bien parce que c’est un moyen facile de communi- 
eation entre les differentes tribus. 

Nul doute qu'il y a egalement d’autres eflets, comme, par 
exemple l’accroissement de solidarit€ africaine par son usage. 
Mais tout cela fait partie de la fin de l’isolement tribal ä laquelle 
l’usage du Swahili contribue si largement. 

La plupart des Africains de la partie orientale du Congo ignorent 
encore le monde de l’@dueation oceidentale. Mais & l’aide du Swahili 
ils apprennent ä lire et ä& &erire et, comme on dit ä Bruxelles aussi 
bien qu’ä Bukavu : C'est le premier pas qui coüte. 





BOEKBESPREKING 
COMPTES-RENDUS — REVIEWS OF BOOKS 


M. Luwel, Stanley (Brussel, Elsevier, 1956). Prominentenreeks, 
Nr 5; 123 pp.; 45 F. 


Marceı Luweı is op weg een onzer beste Stanley-kenners te 
worden. De artikels die hij in de Rerue colomiale belge en in Band 
aan deze ontdekkingsreiziger wijdde, getuigden reeds van zijn 
belangstelling en zijn kennis. Het werk dat hij thans in de Promi- 
nentenreeks laat verschijnen, is ruimer opgevat, en is een eerste 
poging om een volledig beeld van Henry MoRToN STANLEY op te 
hangen. 

De schrijver zal waarschijnlijk zelf de eerste zijn om elk weten 
schappelijk oogmerk aan zijn werk te ontzeggen. Zijn doel was 
het grote publiek te bereiken en daarom werden voetnoten zoveel 
mogelijk geweerd. Dit belet hem echter niet objectief en nauw- 
keurig te zijn. Luwer heeft een poging gedaan om STAnLEY voor 
te stellen zoals hij werkelijk was. 

Het werk is opgevat deels als een biografie van Stanıey (bl. 9-37) 
en deels als een beschrijving van zijn voornaamste ontdekkings 
tochten : op zoek naar Livingstone (blz. 38-52), zijn tweede reis 
doorheen Afrika (biz. 53-78), de expedities in dienst van Leopold I 


(blz. 79-99), en de hulpkaravaan naar Soedan op zoek naar Emin 
Pacha (biz. 100-120). 


De laatste vier hoofdstukken mogen beschouwd worden als uit 
weidingen van het eerste deel. Het behelst telkens een bondige 
samenvatting van episoden uit StanLey's veelbewogen leven, 
doch Schr. heeft alle bombast van kant gelaten en heeft bovendien 
nieuwe aspekten kunnen belichten dank zij zijn vertrouwdheid met 
de koloniale archieven. 

Als Belgen interesseert ons het meest StanLey’s werk in dienst 
van Leoron.p II. We kunnen nochtans niet verlangen dat de rol 
van STANLEY in de totstandkoming van onze afrikaanse bezittingen 
buitenmate zou belicht worden in het kader van een biografie. 
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Luwers zin voor evenwicht heeft hem belet uit te weiden over deze 
gebeurtenissen. 

Daar Schr. zeer weinig steunt op tweedehands bronnen, bevat 
zijn werk slechts zeldzame onnauwkeurigheden. Van sommige 
details zou een diepere archievenstudie moeten gemaakt worden. 
Zo zou men dan bijv. mogen betwijfelen of de gezanten van Leo- 
pold IL in Marseille aan Stanıey zijn medewerking voor een handels- 
onderneming vroegen. Het betreft niet een louter woordenspel 
omtrent de commereciöle doeleinden van het Comite d’Etudes du 
Haut-Congo, maar de vraag blijft open of Leopold II dadelijk 
de zo besproken StanLey wilde aanwerven vooraleer de engelse 
milieu’s zich over zijn gedrag jegens de inboorlingen hadden uit- 
gesproken. 


Of het contract van STANLEY voor een duur van vijf jaren 


gesloten werd, kan eveneens betwist worden. Wij menen dat het 
een verbintenis gold van drie jaar (1879-1882) en dit legt trouwens 
uit waaron STANLEY in 1882 naar Europa terugkeerde. Waarschijn- 
lijk werd er toen een nieuw contract gesloten, dat normaal in 1885 
ten einde liep, doch op aandringen van de franse regering werd 
STANLEY een jaar eerder naar Europa teruggeroepen. 

Op blz. 81 zegt de auteur dat Strauch definitieve bevelen voor 
STANLEY te Gibraltar bracht. Misschien ware het beter geweest 
te spreken van nieuwe instructies, want Strauch had als opdracht 
gekregen STAnLEY in te lichten over het faillissement van de 
Afrikaansche Handelsvereeniging. 

Tenslotte mag men zich afvragen of StanLey de naam „Bula 
Matari” toekomt. Volgens E. J. Devrory (Le reseau routier au 
Congo Belge, IRCB, Bulletin des scances, vol. 9, 1938, pp. 847-852 
werd deze naam aan L. VaLcKE gegeven, en algemeen wordt ook 
aangenomen dat Devrory het bij het rechte eind heeft. Over de 
betekenis van het woord bracht A. VERBEKEN (Contribution a la 
geographie historique du Katanga et des regions voisines, pp. 96-98) 
een nieuwe toelichting door er op te wijzen dat de naam Mbula 
Matadi reeds gebruikt werd in de l6de eeuw. Dit alles doet ons 
twijfelen over de waarde van het verhaal dat StanLey opdist 
betreffende zijn gebruik van de voorhamer. 

Het feit dat een eritieus zulke bijzonderheden moet aanstippen 
om toch maar iets te kunnen aanmerken, bewijst reeds voldoende 
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hoe secuur Luwer is tewerkgegaan. Wars van elke romantische 
overdrijving, maar met een koele, nuchtere blik beschrijft de auteur 
de figuur van de grote ontdekkingsreiziger. Zijn zin voor objee 
tiviteit is de degelijkste waarborg voor het succes van het boek. 

A. VANnDErPLAS 


D. Biebuyck, De hond bij de Nyanga. Ritueel en sociologie. |Le 
chien chez les Nyanga (Congo belge)]. (Brussel 1956, Koninklijke 
Academie voor Koloniale Wetenschappen) ; 168 p. ; F 160. 

Le chien est le th&me prineipal des sept premiers chapitres de cet 
ouvrage, tandis que les chapitres ulterieurs traitent surtout de la 
chasse A courre. L’auteur deerit en general la place et la fonetion 
du chien dans la culture nyanga et traite ensuite du eycle de la vie 
de cet animal pour concelure cette partie par un apergu des tabous 
le concernant. Dans la seconde partie, il nous deerit les presagen 
et les prieres de chasse, la distribution du butin, les dangers qui 
guettent le chasseur et le camp de chasse. 

Cette etude est un mod&le de monographie deseriptive. Le sujet 
lui-möme est original. Nous ne connaissons aucun autre ouvrage 
traitant du chien en tant qu’objet d’@tude ethnographique. Certes, 
dans la culture traitce le röle du chien est exceptionnel, mais encore, 
fallait-il s’en rendre compte. Et le livre entier t@moigne d’un pouvoir 
d’observation trös vivant, trös methodique aussi et pouss‘ dans les 
moindres details. Il suffira de lire les pages concernant les maladies 
canines ou les tabous pour en &tre convaineu. Peut-Ötre cette des 
eription est-elle parfois trop methodique. Par exemple, page 24-25 
l’auteur traite des differentes fagons d’aequerir un chien. Il eite 
I) par achat, 2) par dlevage et ensuite 3) en aucun cas par heritage 
et 4) en aucun cas par transmission nlüngo. Üette succession 
additive n'est pas fort logique. Et il nous semble que l’ouvrage 
aurait gagne A ötre ordonne d’une facon moins rigide. Parfois aussi 
le detail est pousse trop loin. Constamment l'auteur nous cite des 
termes indigenes. Ils encombrent son expose et il nous parait que 


dans tous les cas ol ces termes s’appliquent ä des objets conereta 
possedant un nom europden (comme p. 76, eöte d’@löphant et cöte 
de pore), il est parfaitement superflu de eiter et d’employer le nom 
indigene. 


Une monographie deseriptive comme celle-ei est une source de 
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connaissances brutes, non seulement eoncernant le chien, mais 


aussi la chasse, les rituels (voir les magnifiques exemples de prieres 


donnds au chapitre IX), et certains aspects sociaux nyanga. Et 
c'est A cause de cela que c’est une @uvre qui restera. Mais c'est une 
@uvre incomplete. En effet toute observation reste sterile aussi 
longtemps qu’elle n’a pas de signification theorique. Nous esperons 
que l’auteur puisse @laborer dans un autre ouvrage les conclusions 
aA degager des phenomöenes deerits ieci. 


Jan VANSINA 


Jean Vanden Bossche, Madya, Graveur de Calebasses. Acad&mie 
Royale des Sciences coloniales (Bruxelles 1955), 48 pp., 10 pl., 
F 0. 

Ziehier een der eerste, zoniet de allereerste monografie in boek- 
vorm, gewijd aan een Kongolees kunstenaar : de 48-jarige kalebas- 
graveerder MapyaA uit Kitombe nabij de Atlantische Oceaan. Hij 
is in de kuststreek een der weinige beoefenaars van dit genre die 
niet helemaal ten onrechte de naam van kunstenaar verdienen. 

Dat hij de aandacht van de schrijver gaande maakte, is niet aan 
het toeval te wijten. Vooreerst viel het werk van Mapya sinds een 
hele tijd op door onloochenbare kwaliteiten als daar zijn : vinding 
rijkheid, elegantie en fijngevoeligheid, gepaard met een techniek 
die zo eenvoudig als verfijnd is ; vervolgens, en als resultaat van 
het voorgaande, mochten de door deze graveerder versierde kale- 
bassen zich bij het publiek in een quasi-unaniem succes verheugen. 
Onnodig er aan toe te voegen dat de erkenning van Mapva’s talent 
in de allereerste plaats van westerse zijde komt, niet enkel omdat 
zijn produktie sinds ettelijke jaren uitsluitend voor de Blanken is 
bestemd maar evenzeer omdat het bekoorlijke uitzicht, zullen we 
maar zeggen, meer in de smaak van de Europeanen valt. We kunnen 
ons immers moeilijk voorstellen dat de Inlanders, enkele @volnd's 
allicht uitgezonderd, Mapya’s kunstcapaeiteiten in alle oprecht- 
heid even hoog zouden aanslaan als de Westerlingen het doen, ook 
al beweert Schr. dat Mapya’s artistiek werk de bewondering van 
zijn elangenoten afdwingt. Te oordelen naar de reproducties van 
werk uit de laatste jaren, schijnt het ons toe dat de opvattingen 
van de graveerder reeds veel te westers zijn opdat de „bewondering” 
van zijn clangenoten werkelijk op dezelfde gronden zou berusten 
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als deze van de Blanken, die zijn kalebassen als binnenhuisver 
siering of als museumstuk gebruiken. | 

We zouden echter en de kunstenaar &n de schrijver onrecht 
aandoen, moesten we beweren dat MapyaA zich als een nabootser 
ontpopt van Europese opvattingen en motieven. Indien er van 
invloed ontegensprekelijk spraak is, zoals Schr. het trouwens 
toegeeft, dan is het evenzeer waar dat de persoonlijkheid van de 
kunstenaar groot genoeg is geweest om iets eigen te maken : een 


kunst die noch zuiver inheems noch zuiver Westers is, een aanloop 


tot iets nieuws, „une culture africaine europ£anisde, telle qu’elle 
est en train de se developper” (p. 37). 

Inderdaad, MapyAa maakt in zijn laatste werken meer en meer 
gebruik van een aantal on-Afrikaanse elementen, als perspectief, 
modeleE en het aanwenden van natuurlijke proporties, terwijl 
anderzijds voorstellingen, waarbij flora en fauna, eveneens vaak 
de totale indruk, op het tegendeel wijzen. Een van zijn meest 
geliefkoosde onderwerpen, en dit vanaf de dag dat hij kalebassen 
begon te versieren, is de afbeelding van een blanke in adminis- 
tratie-kledij die, geholpen door Zwarte politie-dienaars, de een of 
andere inlandse booswicht opleidt. Ook de dierentuin van Leopold 
stad, waar MapyaA gedurende enkele dagen slechts, in contact 
kwam met hem onbekende dieren als leeuwen en olifanten, heeft 
een niet minder blijvende indruk op hem gemaakt. Het pleit voor 
het visuele geheugen van de kunstenaar dat hij het geziene zo 
trefzeker op zijn kalebassen heeft kunnen weergeven. 

Wanneer we het vroegere werk van MapyaA met dit van de laatste 
jaren vergelijken, dan valt het op hoe het zich meer en meer van 
de traditionele vormen van kalebasversiering verwijdert. Schr. 
heeft overschot van gelijk dit verschijnsel niet tragisch op te 
vatten — hij wijdt aan het geval enkele interessante beschouwingen 
waarin hij waarschuwt tegen het hardnekkig vasthouden aan iet# 
dat toch gedoemd is te verdwijnen —, maar wanneer hi) ons tevens 
nadere inlichtingen bezorgd over het „hoe” en „waarom” van dit 
aceulturatieproces, dan toont hij ons onwillekeurig de weke plek 
„Sa participation au Concours Artisanal organise par les "Amis 
de l’Art Indigene' et les nombreux eontacts qu'il eut dans la suite 
avec les milieux europdens lui valurent de se rapprocher davantage 
des formes + des sujets en usage dans la culture oceidentale. Le 
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major Mar£e, notamment, fut l’un des premiers ä #’occuper 
scrieusement de Maya, lui assurant de nombreux debouch6s et 
l’encourageant A tudier les proportions pratiqu6es dans l’art 
europ6en elassique” (p. 36). 

fen der gevolgen van dit ongetwijfeld goedbedoeld ingrijpen 
is geweest dat Mapya’s produktie met de tijd „realistischer” is 
geworden en meteen „bekoorlijk” ; wat zij aan (ietwat) goedkope 
charme heeft gewonnen, heeft zij ontegensprekelijk aan kracht 
verloren. 

Indien het moeilijk kan worden geloochend dat aan de onder- 
linge kontakten tussen verschillende eulturen, in casu de Afri- 
kaanse en de Westerse, een heilzame kant kleeft die niet anders 
dan bevruchtend kan werken, dan is het o. i. niet minder waar dat 
die heilzame uitwerking op artistiek terrein zich gewoonlijk slechts 
dän voordoet wanneer de door intensief kontakt verrijkte eultuur, 
hier de 'geöuropeaniseerde afrikaanse cultuur’, in voldoende mate 
tot stand is gekomen en a.h.w. vergroeid is met de gehele bevolking, 
althans met de kreatieve elementen ervan. Dit zal in Kongo wel 
niet het geval zijn. Alle geforceerdheid kan slechts negatief werken ; 
alleen de langzame, normale groei naar dat nieuwe kan goede 
resultaten opleveren. We menen dat de stijl van Mapya’s werk 
krachtiger en oprechter zou geweest zijn, m. a. w. zou gewonnen 
aan kunsteigenschappen, moest hij minder rechtstreekse „aanmoe- 
digingen” hebben gekregen van blanke zijde en gans alleen zijn 
weg zijn gegaan. Ken echt kunstenaar lost zelf zijn problemen op. 


Pas dan zien we hoe zwaar hij weegt en wat hij als persoonlijkheid 
waard is. Dit geldt voor de Westerse kunstenaars zien we in 
Europa niet dat degenen die er niet in slagen hun artistieke proble- 


men door eigen middelen een adequate oplossing te geven, haast 
nooit boven de middelmaat uitstijgen ? — en dit geldt niet minder 
voor de inlandse. 

Daar MapyaA nog volop bedrijvig is, kon Schr. achterhalen en 
noteren al wat maar enigszins met de kunstenaar en zijn kunst 
verband houdt. Milieu, werktuigen, materiaal en techniek (de 
laatste drie blijken verrassend eenvoudig te zijn), motieven en 
hun evolutie, stijl, funktie, invloeden en sociale rol worden achter- 
eenvolgens door de auteur in beschouwing genomen. Daar waar de 
oudere etnografen en andere geinteresseerden in de inlandse 
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eultuur vroeger op het gebied van de kunst volledig verstek 
lieten gaan, laten de huidige beschrijvers en commentatoren geen 
enkel aspekt van het vraagstuk onverlet. We kunnen de direeteur 
var het Museum voor Inheems Leven hiervoor slechts loven. Hij 
heeft met het schrijven van deze monografie goed, zelfs nood- 
zakelijk werk verricht. 


Herman Bunrssens 


R. van Everbroeck (Miss. Scheuf), ZLingala Woordenboek (Brussel 

1956, Scheut Edities), 443 blz., F 130. 

Een jaar geleden mochten wij in dit tijdschrift een praktische 
Spraakkunst van het Lingäla aankondigen ! welke vrijwel tegelij 
kertijd met IL. B. pe Borck’s Manuel de Lingala (ibid. 1952) ® als 
algemene inleiding tot de morfologie, en in mindere mate tot de 
syntaxis van genoemde lingua franca voor Belgisch-Kongo ver 
scheen. Aan het gemis aan lexicalische gegevens, waarin beide 
publikaties tot op zekere hoogte mank gingen, komt het hier 
aangekondigde werk tegemoet. Weliswaar beschikken wij reeds 
sedert meer dan tien jaren over een woordenboek en over notities 
betreffende de tonaliteit van de hand van MALCOLM GUTHRIE ?, doch 
in het alhier aangekondigde werk blijven de „literaire” taal, de 
zen. „verzorgde” taal en de „omgangstaal in het Leo” scherp onder- 
scheiden ; tevens worden de dialektische verschillen tussen het 
Lingäla, bijv. van Brazzaville, Lisala, Leopoidstad en Uele duidelijk 
vastgesteld. Leenwoorden uit het Portugees, Engels, Frans en 
Latijn, alsmede uit inheemse idiomen als Swahili, Lomongo en 
Kikongo worden aangegeven. Vooral waar het de eerste drie talen 


betreft, wordt hierdoor het (voor een lingua franca zo bezwaarlijk 
te omgrenzen) gebied van praktische bruikbaarheid scherper 
bepaald, dan dat dit tot nog toe het geval was. 


Waar het Lingäla volgens de laatste census een 700.000 sprekers 


ı [.B. pe Borck, Kongo-Overzee XXT (1955), blz. 181; H. P. Brox, 
ibid., biz. 181 e,v. 

? Lingua IV (1955), biz. 333 e,v. 

» (jrammaire et Dietionnaire de Lingala avee Manuel de Conversatons 
Frangais-Lingala (L6opoldville 1951) ; üd., Tone-ranges in a two-tone Lan 
quage (B. 8. O. 8., X, 1940.'42, biz. 469 e.v. ; vgl. K.-O. 1942, biz. 109; 
Africa XIV, 1943, blz. 118 e.v. ; Afr. Studies XI, 1952, biz. #2). 





omvat', voornamelijk behorend tot de omgeving van de „force 
publique”, heeft het een grote kans van via de militaire adminis- 
tratie zich tot een wezenlijke lingua franca te verheffen, welke door 
bemiddeling van de lokale pers (Kongö6 ya Sika, Nsango ya Bisü, 
Lokäsd la Bisö, e.a.) een ruimere weg onder de inheemse bevolking: 
zal kunnen vinden. Naast Gururıe's bovengenoemd werk, hetwelk 
in de eerste plaats aanspraak maakt op een linguistisch-weten- 
schappelijke bewerking van het voorhanden materiaal, schenkt 
ons nu Pater van EvERBROEcCK, aansluitend aan zijn praktische 
vormleer (zie boven noot 1) een Woordenboek, hetwelk eveneens 
op het onmiddellijk gebruik van de Blanke temidden der inheemse 
bevolking is ingesteld. De 178 bladzijden, aan het Lingäla-Neder- 
lands gewijd, tegenover het uitgebreidere Nederlands-Lingäla deel 
(blz. 181-440) bewijzen reeds door het verschil in omvang het doel, 
hetwelk de Schrijver voor ogen stond. Idiomatica zijn dan ook in 
Deel II in groter getale vertegenwoordigd dan in Deel I. Deze 
laatstgenoemde opmerking betreft in de eerste plaats de zoge- 
naamde „omgangstaal”, de echte lingua franca welke algemeen 
verstaan wordt. Terecht wijst de auteur in zijn "Verantwoording’ 


op het feit, dat : „wanneer men een woord van de literaire taal 
gebruikt, men bijna zeker mag zijn door de Zwarten niet begrepen 
te worden. De meeste inwoners van Leo zijn van huis uit: geen 


Lingäla-moedertaalsprekers en hebben dus geen uitgebreide kennis 
van het Lingäla, dat zij dagelijks in de omgang gebruiken. Woorden 
van de geschreven of verzorgde taal bestempelen zij gemakkelijk 
als taal van de school of van de missionarissen”. Deze aanhaling 
spreekt boekdelen. Immers, min of meer uitgebreide teksten, aan 
boeken en bijv. bovengenoemde kranten ontleend, zijn streng 
gehouden aan de lexicalia (casu quo de konstrukties) van de zen. 
verzorgde literaire taal. Het is een voordeel van van EvERBROECK Ss 
Woordenboek, dat Schrijver hierin ook de omgangstaal met haar 
vaak afwijkende uitdrukkingsvormen haar recht heeft laten weder- 
varen, hierin bijgestaan door de inheemse informant ANTOooN 


! Duncan Mac Dousaın, The Languages and Press of Africa (Univ. 
Pennsylvania Press, 1944), blz. 19; vgl. H. P. Brox in Lingua III, 1953, 
biz. 288 ; A. Bunssens, Inleiding tot de Studie van de Kongolese Bantoetalen 
(K.-O. Bibl. VIII, Antwerpen 1954), biz. 28 e.v. ; voor grammatikale bijzon- 
derheden zie ibid., $$ 42, 83, Ill e.v., 136 e.v. en hoofdstuk XXII. 


408 





BoruLı, „bij wie geen gemaaktheid te vinden is”. Zonder in dezen 
in enig opzicht tekort te willen doen aan GuTHrıE’s verantwoord 
werk (zie noot 3), menen wij dit woordenboek tezamen met 's Schrij- 
vers bovengenoemde korte grammatika warm te mogen aanbevelen. 
H. P. Bıox (Leiden) 


A.N. Tucker and J. Tompo Ole Mpaayei, A Maasai Grammar, wi'h 
Vocabulary (London, New-York, Toronto, Longmans, Green & 
Co, 1955). xvur & 316 pp. and two Maps. Publications of the 
African Institute, Leyden, N® II. 

Het Maasai, door Ü. Meısnor ! ten onrechte onder de zuiver 
Hamietische talen gerangschikt, behoort tot de Nilo-Hamietische 
groep, welke als naastverwant idioom ook het Bari omvat ?, waar- 
mede Schr. zich reeds in samenwerking met L. M. Sraanoro (1933) 
vertrouwd had gemaakt. De Maasai vormen een enclave te midden 
der Bantoe-sprekende volkeren ten OZO-ten van het Vietoria 
meer : Sukuma, Nyaturu, Gogo, Kaguru, Shambala, Taita, Kamba, 
Gikuyu, enz. ; hun taal vertoont een aanwijsbare verwantschap met 
het Bari. Aan deze krijgshaftige stam, die destijds zelfs tot het 
Mombasa-gebied wist door te dringen, werden reeds vele etnolo 
gische en etnographische monografieen gewijd ®. Doch de taal der 


Maasai werd in haar beschrijving tot nog toe ietwat stiefmoederlijk 


» C, Meınuor, Die Sprachen der Hamiten (Hamburg 1912), biz. 184 e.v. 

® M. A. Bryan and A. N. Tucker, Distribution of the Nilotie and Nilo 
Hamitic Languages of Africa, publ. for the 1. A. I. (Oxford Univ. Press, 
1948), biz. 32 e.v. 

» M. Merken, Die Masai (Berlin 1904) ; H. Fuchs, Sagen, Mythen und 
Sitten der Masai (Jena 1910); ©, H. Srıaann, The Land of Zinj (London 
1913, Chapt. XII); zie verder H. A. Wıiescnnorr, Anthropologieal Biblio 
graphy of Negro Africa (A. O. 8., Newhaven Conn. 1948), biz. 293 e.v.; 
ef. W. H. Wurrerey and A. E. Gorkınn, A Linguistie Bibliography of Fast- 
Africa (Kampala 1954), biz. 12 e.v. Betreffende de moderne staathuishoud 
kundige politiek ten opziehte van de Maasai zie het artikel „Kenya Tribal 
Experiment”, verschenen in de Times Weekly 21.3.1951. Het bezwaar, dat 
tengevolge van uitheemse invloeden de sakrale betekenis van het stam 
hoofdendom bedreigt, is kortgeleden nogmaals nader onderlijnd. Weliswaar 
geldt het hier het Bantoegebied, doch de hierin besproken argumenten gelden 
evenzeer elders ; zie E. Dammann, Die religiöse Stellung des Häuptlings in 
Ost- und Südafrikanischen Bantustämmen (Paideuma,. Mitteil. zur Kultur- 
kunde VI’, 1956) blz. 113 e,v. 





bedeeld. Afgezien van oudere publikaties ', bezat de afrikanist het 
meesterwerk van A. ©. Horrıs®, aan wie de schrijvers van het 
alhier aangekondigde werk dit dan ook terecht hebben opgedragen. 


Reeds eerder verscheen van de hand van beide auteurs een 
belangrijke bloemlezing vanı Maasai-teksten, waarin door de 
kundige hand van Dr. Tucker de nieuwe vondsten op het gebied 
van tonaliteit en kwantiteit werden verwerkt ?. Het thans voor ons 
liggende werk is het resultaat van een langjarige bestudering van 
het Maasai naar de normen, door de moderne linguistiek vereist. 


Tot de meest belangrijke aanwinsten behoren de strikt door- 
gevoerde beginsels van kwantiteit en tonaliteit, zoals deze door 
Dr. Tucker reeds in de nieuwe Luganda-Grammar (1954) als 
normatief werden gesteld en thans voor het Maasai een grote stap 
voorwaarts betekenen na de baanbrekende arbeid van A. C. Hor- 
LIS. 


Opvallend is het feit, dat de tonaliteit in het semantische veld 
der lexicalia hier een betrekkelijk sekundaire rol vervult, doch 
daarentegen grammatikaal zowel voor de formatie der nominale 
„verbuiging”, als bij het onderscheid tussen de talrijke verbale 
vormen van overwegend belang is (blz. 167 e.v.). Vooral op dit 
onderdeel der taalbeschrijving van het Maasai zal zich de verdere 
bestudering moeten richten, bijv. op het verstrekkend probleem 
in hoeverre het verschil in tonaliteit tussen enkelvoud en meervoud 
tot een algemene regel zal kunnen worden herleid (p. 176). 


ı 0... J. Eruarvr, Vocabulary of the Enguduk-Iliogob, as spoken by the 
Masai tribes in East- Africa (1857) ; J. L. Krapr, Vocabulary of the Engutuk- 
Eloikob (Tübingen 1854). F. Mürrer, Grundriss der Sprachwissenschaft 
(Wien III, 1884, Die Sprache der Il-Oigob) ; H. A. Fokken, Einige Bemer- 
kungen über das Verbum im Masai (MSOS X. 1907, blz. 124 e.v.). Het kleine 
boekje van HıL.pesarpe Hınoe, The Masai Language. Grammatical Notes 
together with a Vocabulary (Cambridge Univ. Press, 1901) kan op geen 
wetenschappelijke waarde bogen. 

» A,C, Hourıs, The Masai. Their Language and Folklore (Oxford, 1905), 
spec. blz. 1 e.v. 

» Jons Tomro oLe Mraaveı, Inkuti Pukunot Oo Lmaasai, ed. bij A.N. 
Tucker (Annotated African Texts Ill, Oxford Univ. Press, 1954) ; vgl. 
J. Lukas in Afrika und Übersee 38 (1954), blz. 138 en H. P. Brox in Kongo- 
Overzee 20 (1954), biz. 278 e.v. 
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Het konsekwent doorgevoerde onderscheid (ook typografisch !) 
tussen „open” en „gesloten” klinkers blijkt van uitgesproken 
etymologische aard te zijn, bijv. onder meer, waar het de nominale 
affigatie aan verbale stammen (biz. 58), alsmede de, voor het 
Maasai algemeen geldende vokaalharmonie (o. a. blz. 110, 186 
e.v., 240 e.v. ? en elders) betreft. 

Gezien het uiterst belangrijke materiaal, door Schr. juist op deze 
genoemde gebieden vergaard, mogen wij de hoop koesteren weldra 
van zijn hand een nadere toelichting tegemoet te mogen zien, 
welke het vraagstuk der sylbenindeling alsmede dat der fonolo- 
gische klankkombinaties nader onder ogen ziet. 

Dr. Tuckers Maasai Grammar behoort voorzeker tot de belang- 
rijkste aanwinsten op linguistisch gebied, welke de moderne 
afrikanistiek heeft mogen boeken ®. 

H. P. Brox (Leiden) 


Gerard Walschap, Oproer in Congo (Amsterdam, Brussel, Elzevier, 

1953), 253 p. ; F 125. 

Een boek dat een andere toon aanslaat dan al wat we tot heden 
over onze Kolonie of over Afrika te lezen kregen. Het is een ont 
roerend dokument dat in alle talen dient vertaald te worden. 
Beter dan om het even welk officieel bewijsstuk, kan het aan de 
wereld tonen hoe de huidige toestand in Belgisch-Kongo is, hoe 
wij daar groots werk verricht hebben en welke vraagstukken wij 
daar nog op te lossen hebben. 

Oproer in Congo is vooral een meesterlijke psychologische studie 
over twee soorten van mensen die toch allen Gods kinderen zijn. 
Ik bewonder de schrijver die, na een kort verblijf in Kongo, zo 
volledig en juist heeft gezien. 

In tegenstelling met de gewone tendensroman houdt War- 


ı Vgl. B. W. Anparzesewski in Africa XXVI*® (1956), biz. 202, 

* Deze, in samenwerking met G, W. Huwrınaronn samengestelde woor- 
denlijsten bestrijken zowel de in deze Gramrmatika aangehaalde voorbeelden 
en tekat (blz. 235 e.v.), als de bovon (biz. 410 noot 3) vermelde Annotated 
African Texts, III. 

’ Aan de mede-auteur J. Tomro OrLez Mraaveı is de bewerking der uit- 
gebreide en nauwkeurige kartering van het gebied der Kenya-Maasai te 
danken. 














scHar de lezer in spanning en laat hij het einde of de oplossing 
aan de keus van de ernstige lezer of zoeker over. 

Hoe de moeilijkheden tussen de twee rassen met goedheid en 
vooral met liefde kunnen overwonnen worden, hoe zelfs sentimen- 
taliteit (niet in pejoratieve zin) tot de beschaving en de vooruit- 
gang van een misdeeld volk kan bijdragen, wordt door WaLscHAar 
in een magistraal verhaal uiteengezet. 

De enige kritiek die ik te maken heb, is dat de tekst er enorm zou 
bij gewonnen hebben indien de schrijver zich de moeite had getroost 
de gesprekken met de conventionele tekens van het andere te 
scheiden. Nu loopt dit allemaal dooreen ; zonder de aanhalings- 
tekens, dubbele punten, enz., wordt het vaak een warboel die 
meermaal een te grote inspanning vereist om de draad van het 
verhaal te vatten of vast te houden. Maar dit behoort nu eenmaal 
tot Walschaps stijl. 


M. H. ©. WıLLEems 


The future of Customary law in Africa — L’ Avenir du droit coutumier 

en Afrique (Leiden 1956, Universitaire Pers) ; 305 p. 

Tout qui s’interesse A l Afrique tiendra A posseder dans sa biblio- 
thöque ce recueil d’informations sur la colonisation africaine. Il 
#’agit des rapports presentes ä Amsterdam en 1955 au Colloque 
organise par l’Afrika Instituut de Leiden avec la collaboration de 
"Institut royal colonial d’Amsterdam. 

Nous avons lä des expos6es de ce que les Nations Mötropolitaines 
ont tente comme preparation au syst&me juridique de l’Afrique 
de demain. 

Rapports sur le Congo belge, les Territoires britanniques, frangais 
et portugais en Afrique, et un autre sur lIndon6sie, suivis d’un 
resume des discussions et des resolutions du Colloque. Une abon 
dante bibliographie interessera plus d’un leeteur. 

Le President du Colloque, M. le Professeur P. J. IpengurG, dans 
la Preface nous avertit que les resolutions prises ne reflötent pas 
toujours l’opinion unanime de tous les partieipants. Ce qui £tait 
fatal. 

Il nous confie aussi que, si l’avenir du droit eoutumier en Afrique 
a 6t6 le pivot de la recherche, on a obtenu immediatement une 
meilleure comprehension mutuelle de la politique adoptee ä l’&gard 
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du droit coutumier par les differents pays int£eresses, du travail 
scientifique accompli dans les differentes regions et des methodes 
employ6des pour l’&tude du droit coutumier. Ce qui donne des 
perspectives sur une forme de cooperation internationale. Et le 
Colloque marque le point de depart de contacts plus etroits. 

Ce qui fait encore le merite de l’ouvrage c'est le nombre de 
renseignements qu’il contient sur les syst&mes coloniaux de droit 
et sur les syst&mes de droit coutumier ; mais ceux-ei ne dominent 
pas, malheureusement. 

On le voit, par les mesures legislatives coloniales, faute de con- 
naissance syst@matique du droit coutumier afrieain, l’Europeen 
est rest prudent dans ses dispositions legales. En fait, il l’a ts 
moins sans doute que les rapporteurs ont os6 le dire. 

Un autre merite de premier plan, c’est que ce trait# nous livre 
les opinions personnelles et interpretations juridiques de speeialistes 
en institutions africaines. Et ce sera la en möme temps la faiblesse 
pratique de l’®uvre actuelle : Les intentions des legislateurs colo- 
niaux sont peut-&tre iei ameliordes par les rapporteurs ; l’ensemble 
parait un @uvre de sagesse et de bon sens pratique et theorique ; 
les eloges me£ritoires sont elairs. 

Mais sommes-nous ici devant la verit scientifique, juridique, 
pretique? Notamment devant celle qui a des chances d’orienter 
demain le Droit en Afrique? C'est moins sür. 

Veut-ötre a-t-il manque jusqu’iei une connaissance exacte de la 
base sur laquelle on travaille : la vie institutionnelle africaine 
traditionnelle, l’esprit dans lequel vont agir les foules afriecaines de 
demain. On peut lire iei, pour la millieme fois, le sens „europ6a- 
niste” du droit, la vue de l’Afrique Noire par les Blanc» restes 
devant la vie coutumiere au lieu d’y entrer. 

Möme la place du droit eoutumier dans le syst&me legal colonial 
y reste esquissce de maniere unilaterale. Quel eflet a produit ce 
genre de vues „europeanistes” sur la mentalit€ juridique des 
indigenes? En quoi le systeme colonial de Droit a-t-il &t€ applique ? 
En quoi est-il rest en l’air? Pourquoi et comment le droit coutumier 
est-il rest inconnu ou m&connu? Dans son esprit, son fondement, 
ses principes generaux, sa systematique generale? 

Bien d’autres questions encore m£riteront l'attention des sp£eia- 
listes lors d’un nouveau Colloque. 
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Elles m£riteraient d’ötre soulev6es par des Indigenes si du moins 
ceux-ci pouvaient avoir eux-mömes compris leur propre systeme 
de vie institutionnelle. Quel africain est apte ä& nous deerire ou 
analyser la grammaire de sa langue? Et bien plus profonde doit ötre 
l’analyse, en technique juridique, du systeme coutumier. 

Et oü trouver les “talons requis pour une saine eritique juri- 
dique? Ne faut-il pas commencer par la? Peut-il ötre pratique de 
rechercher le sens du droit moderne des Blancs d’un autre point 
de vue que celui-ci? 

Un Ame6ricain, dont les ancötres ont massacr6 les Indigenes, ne 
peut concevoir nos soucis de coutumiers. Pour lui il n’y a qu’un 
avenir : son propre droit. Mais doit-il en @tre inversement pour tout 
Europ6en? Oü done est l’avenir du Droit africain? 

Apparemment le bon sens a sauve beaucoup de situations fausses 
europ6anistes. La science du Droit ni la politique juridique n’en 
sont pas si bien servies. Ni non plus la politique missionnaire ni 
la missiologie. 


E. Possoz 
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